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De keuze van het thema van deze studie is beïnvloed 
door twee personen, die ik als mijn eigenlijke leer-
meesters beschouw: Han Fortmann en Hjalmar Sundén. 
Fortmann, bij wie ik studeerde en werkte, was voort-
durend bezig met de vraag naar de psychologische en 
culturele condities van de religieuze ervaring, en 
vooral in de laatste jaren van zijn leven geïntri-
geerd door de opkomende belangstelling voor Oosterse 
meditatie. Hij legde de basis voor dit proefschrift. 
Sundén, emeritus-hoogleraar in de godsdienstpsycho-
logie te Uppsala, heeft mij zowel door zijn weten-
schappelijke als zijn religieuze grondhouding zeer 
geïnspireerd. De ontmoetingen en de vriendschap met 
hem zijn voor het verrichten van deze studie vrucht-
baar geweest. 
Deze studie is ook tot stand gekomen dank zij de 
medewerking en adviezen van mijn collega's van de 
vakgroep Cultuur- en Godsdienstpsychologie, in het 
bijzonder de godsdienstpsychologen Frans Andriessen 
en Arnold Uleyn. De uitvoering van het experiment is, 
behalve door de proefpersonen aan wie ik veel dank 
verschuldigd ben, mogelijk gemaakt door de hulp van 
Fr. Westerbeek en Th. van Haaren, beide medewerkers 
van de audiovisuele dienst, van B. Hoefnagel van de 
afdeling reprografie en van Marjo van Mierlo, secre-
taresse van de vakgroep. 
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1. DE RELIGIEUZE ERVARING IN DE GODSDIENSTPSYCHOLOGI-
SCHE EN AANVERWANTE LITERATUUR. 
"Religious phenomena are no-
toriously difficult to ana-
lyze and religious experience 
is, no doubt, the most elusive 
of all". (D.H. Salman, 1965). 
1.0. Inleiding. 
Toen William James in het begin van deze eeuw zijn be-
roemde Gifford Lectures hield (1901-1902), werd hij 
reeds enige jaren beziggehouden door de vraag naar de 
mogelijkheden van het menselijk bewustzijn. Zijn "Va-
rianten van religieuze ervaring" was niet alleen een 
pionierswerk op het gebied van de wetenschappelijke 
studie van de godsdienst. Niet voor niets gaf hij er de 
ondertitel aan: "a study in human nature". Het was be-
doeld als een pleidooi voor een andere wetenschappelijke 
houding bij het onderzoeken van de menselijke psyche en 
haar mogelijkheden. James was ervan overtuigd, dat de 
psychologie zich moest bevrijden uit het toen heersende 
filosofisch rationalisme en terug moest naar de ervaring. 
Daarom keerde hij zich ook tegen de in die dagen onder 
intellektuelen gangbare opvatting over de godsdienst. 
In de wetenschappelijke studies over godsdienst, waar-
van de werken van Tylor en Frazer het meest bekend waren, 
werd het besproken als een overblijfsel van primitivisme, 
"een atavistische denkwijze, waaraan de mensheid in haar 
meer verlichte vertegenwoordigers is ontgroeid" (James, 
1963,323). Hoewel James het geheel eens was met de kri-
tiek op de officiële godsdienstige instituten, waar hij 
van jongs af aan een afkeer van had, was hij toch van 
mening dat godsdienstigheid op zich geen anachronisme 
was noch persé de menselijke ontplooiing verhinderde. 
Hij beschuldigde degenen, die vanuit hun wetenschappe-
lijke houding godsdienst geheel meenden te moeten af-
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wijzen, van oppervlakkigheid, omdat zij de belangrijke 
funktie miskenden, die het godsdienstige heeft in de 
persoonlijke ervaringswereld van veel mensen ( Sadler, 
1970, 9 ). In een brief aan een vriend schreef James : 
"De taak, die ik mezelf heb gesteld is moeilijk: ten 
eerste het verdedigen van de ervaring, als zijnde de 
werkelijke ruggegraat van het godsdienstige leven, tegen 
de "filosofie" en ten tweede de lezer doen geloven, waar 
ik zelf van overtuigd ben, nl. dat, ofschoon alle speci-
fieke verschijningsvormen van de godsdienst absurd mo-
gen zijn ( ik bedoel geloofsbelijdenissen en theorieën) 
het godsdienstig leven als geheel toch de meest belang-
rijke funktie van de mensheid is" ( R. Perry, 1964). 
Het feit, dat James zich zo afwijzend heeft opgesteld 
ten opzichte van de geïnstitutionaliseerde godsdienst 
en de daarbij behorende geloofsformules ( hij liet zich 
soms zeer laatdunkend uit over theologen) en de persoon-
lijke beleving aanwees als enige grondslag voor een weten-
schappelijke bestudering van de godsdienst, heeft hem in 
de geschiedenis de naam bezorgd van de psycholoog van de 
religieuze ervaring en de vader van de godsdienstpsycho-
logie (1). 
Hoewel het sinds James dus een onderwerp is, waaraan 
door godsdienstpsychologen uitvoerig aandacht is besteed 
wordt aan het begrip "religieuze ervaring" geen eendui-
dige inhoud gegeven. De opvattingen er over in de 
literatuur lopen nogal uiteen, zodat Mertens (1974) ge-
lijk heeft als hij zegt, dat de vraag "wat is een reli-
gieuze ervaring ?" een uitzichtloze diskussie opent. 
In de eerste twee paragrafen van dit hoofdstuk zullen 
we trachten om op een overzichtelijke wijze weer te ge-
ven wat men in de literatuur onder de religieuze erva-
ring verstaat. Dit moet ons in staat stellen tot een 
kritischer hantering van het begrip dan soms aebruike-
lijk is. In de derde en vierde paragraaf zal summier 
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worden ingegaan op de plaats van het begrip religieuze 
ervaring in de psychoanalyse en in de Duitse godsdienst-
psychologie. Daarna volgt het belangrijkste gedeelte 
van dit hoofdstuk, nl. een overzicht van de literatuur 
die betrekking heeft op de vraag naar de voorwaarden 
voor het tot stand komen van religieuze ervaringen. 
1.1 Wat is een religieuze ervaring ? 
Om het begrip religieuze ervaring te verduidelijken 
worden in de literatuur gewoonlijk een drietal ken-
merken gebruikt : 
a. het objekt van de ervaring; 
b. het cognitieve karakter van de ervaring; 
c. de typische affektieve struktuur ervan. 
ad a. Het objekt 
In de definities, die men van de religieuze ervaring 
heeft gegeven, neemt het objekt van de ervaring een be-
langrijke plaats in. De aanduiding van het objekt loopt 
echter uiteen. Soms is dit een transcendente werkelijk-
heid, die rechtstreeks of bemiddeld door de zichtbare 
werkelijkheid, ervaren wordt. Soms is het niets meer 
dan een bepaalde eigenschap van dingen. We geven eerst 
een aantal voorbeelden, waarbij het objekt als trans-
cendent wordt opgevat. Clark ( 1969, 263 ) spreekt over 
het direkt, intuïtief ervaren van "een kosmische macht 
of kracht". Boisen ( 1952, 39) schrijft, dat de religi-
euze ervaring van zijn patiënten zich vaak manifesteerde 
in ideeën over een zending door een kosmische kracht. 
Underbill (1970, 179) noemt de religieuze ervaring een 
"plotseling, intens en vreugdevol waarnemen van God als 
immanent in het universum". Johnson (1959, 57, 69) 
spreekt over het ervaren van een confrontatie met de 
"geheel andere", een omschrijving, die ook bij R. Otto 
(1963) vaak voorkomt. James over de " beleving in 
relatie te staan met het goddelijke" (1963, 21). 
Pruyser(1969) spreekt telkens, in navolging van Otto, 
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over de ervaring van het Heilige, hoewel Otto (196 3, 5) 
zelf zegt dat hij deze aanduiding, vanwege de morele 
connotatie, liever wil vervangen door het begrip 
"numineus". Ook Maslow ( 1972, 112) heeft het over het 
waarnemen van het Heilige. Voor Vergete ( 1967, 43) ver-
wijst het begrip religieuze ervaring naar "het onmiddel-
lijke van een heilige tegenwoordigheid". Sommigen 
(W. Clark, 1969, 22; Happold, 1971, 52; Andriessen, 1970, 
39) spreken over het ervaren van "iets of iemand, uit-
gaande boven de gewone dingen", "something Beyond", of 
van een "alomvattend mysterie" (Vergote, 1967, 96). 
Vaak wordt bedoeld de ervaring van betrokken te zijn op 
of een direkte relatie te hebben met de "laatste werke-
lijkheid" of "het ultieme" (Boos-Nünning, 1972, 46; 
Wach, 1951, 32; Eliade, 1959, 88; Yinger, 1970, 144). 
Religieus ervaren wordt soms ook gedefinieerd als het 
waarnemen van de diepte en de zijnsrijkdom van de gewo-
ne dingen, een dimensie dus, die ons gewoonlijk ontgaat 
maar die zich bij een bepaalde aandachtshouding kan open-
baren (b.v. Underbill 1970, 178; Vergote 1967, 119; 
Dupré 1972, 14). Het is het kennen van de werkelijkheid 
"met een diepgaande, verwijlende aandacht" (Hertens , 
1974, 121). Dingen en gebeurtenissen worden dan ervaren 
in een ruimer zinsverband. Zo kan men instemmen, aldus 
Mertens, met Schleiermacher's definitie van religie : 
"Anschauung und Gefühle des Universums": het ervaren van 
totaliteit, maar niet louter kosmisch-statisch opgevat, 
doch ook in historische en sociale zin (Mertens, 1974, 
128). Bij het overzien van deze opsomming valt op dat, 
met name in de meer recente literatuur, het objekt van 
de religieuze ervaring anders wordt aangeduid dan in de 
oudere literatuur. In plaats van te spreken van een er-
varing van "god", "het goddeliike", "de geheel andere", 
"het heilige of numineuze" komen aanduidingen als 
"diepte-dimensie", "zijnsrijkdom" etc. Volgens deze au-
teurs is immers voor de mensen in de moderne samenleving 
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een ervaring van het heilige niet meer mogelijk. 
In dit verband kan gewezen worden op de conclusie, die 
Vergote ( 1967, 118) uit zijn onderzoeksbevindingen 
trekt, n.l. dat zijn respondenten de religieuze erva-
ring verwerpen in de zin van het rechtstreeks ervaren 
van God of het goddelijke of het heilige in de eigen-
lijke zin van het woord. Zij getuigden wel van erva-
ringen, waarin de wereld als een totaliteit en het eigen 
bestaan als een gave ervaren werd. "We kunnen deze waar-
neming verduidelijken door te zeggen dat het het vatten 
van een diepte-dimensie is " (Vergote, 1967, 119; vgl. 
96-99). Hij is van mening, dat deze ervaringen niet als 
"religieuze" maar als "pre-religieuze ervaring" moet 
worden aangeduid. De vraag is of de godsdient-psycho-
loog zich hier niet laat leiden door een theologisch a 
priori. De argumentatie, die Vergote gebruikt, is echter 
van belang voor het volgende. 
ad b. Het cognitieve karakter van de religieuze ervaring. 
Het tweede, dat kenmerkend geacht wordt voor de reli-
gieuze ervaring en waardoor deze van andere vormen van 
religieus gedrag onderscheiden wordt, is het cognitieve 
karakter. Terwijl sommige auteurs (b.v. Goodenough 1965; 
Yinger 1970; Johnson 1959) het begrip religieuze erva-
ring zo ruim opvatten, dat het in feite gaat samenvallen 
met religieuze attitude of met religieus gedrag, reser-
veren de meeste auteurs het begrip voor een cognitieve 
aktiviteit. Niet elke religieuze cognitie wordt echter 
als een religieuze ervaring erkend. In de onder a ge-
geven voorbeelden wordt de religieuze ervaring als een 
waarneming of als een direkt, onmiddellijk kennen be-
schreven. En hier ligt ook de reden waarom Vergote de 
existentiële ervaringen van zijn proefpersonen niet als 
religieuze ervaringen meent te mogen opvatten. God wordt 
door hen niet rechtstreeks ervaren, maar pas als zij ge-
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leerd hebben hem te herkennen. "Dit herkennen houdt een 
sprong in over de onmiddellijke intuïtie heen" (Vergote 
1967, 120). Het ervaren van de wereld als totaliteit, 
de bewustwording van een diepte-dimensie is echter wel 
een "onmiddellijk waarnemend bevatten", en daarom een 
ervaring (maar nog geen religieuze ervaring). Het woord 
"ervaring" verwijst naar een "empirisch en onmiddellijk 
kennen" (Vergote 1967, 50; Godin 1969, 101), "die er-
kennende Hinnahme von Wirklichkeit in Unmittelbarkeit, 
also ohne Schluszverfahren" (Riesenhuber 1968, 26). 
Het is " de modus van kennen door het intuïtieve en 
affektieve vatten van betekenissen en waarden, waarge-
nomen op een wereld, die kwalitatief gedifferentieerde 
tekens en appèls afgeeft" (Vergote 1967, 50-51). Het be-
grip religieuze ervaring impliceert dus allereerst een 
onderscheid tegenover een kennen dat door redenering of 
door het louter overnemen van begrippen tot stand is ge-
komen. (3). In deze zin constrasteerde b.v. Jung (1957) 
de religieuze ervaring met een geloven, dat alleen maar 
"Konfession" is, blind geloof. 
Hoe verhouden zich echter de begrippen religieuze erva-
ring en religieuze waarneming tot elkaar ? Er lijkt geen 
verschil te bestaan, want beiden worden door elkaar ge-
bruikt. Vergote b.v. ( 1967, 45) omschrijft religieuze 
ervaring als "het waarnemen van de wereld als teken van 
het bovenzinnelijke". Hetzelfde doet Sundén ( 1966) : 
"Religiöse Erfahrung bedeutet psychologisch gesehen eine 
Art Wahrnemung". Het accentueren van het waarnemingska-
rakter van de religieuze ervaring gaat terug op de reak-
tie van Rudolf Otto tegen Schleiermacher, van wie (niet 
geheel terecht) is aangenomen, dat hij de religieuze er-
varing opvatte als een puur innerlijke objektloze ge-
voelstoestand. Otto benadrukte, dat de religieuze erva-
ring eerst en vooral op een objekt buiten mij betrekking 
heeft. En 60 jaar later herroept Maslow ( 1972, 115) 
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eén eerder door hem ingenomen standpunt, nl. dat een 
religieuze ervaring een soort piek-ervaring zou zijn. 
"Aanvankelijk zag ik de piek-ervaring als een soort 
cognitie. Ik schreef b.v. een artikel onder de titel 
"Cognition-of-being in the Peak-Experience". Maar ge-
leidelijk ontdekte ik dat er piek-ervaringen zijn 
zonder enige cognitieve inhoud. Het waren alleen maar 
emotionele hoogtepunten, erg fijn en extatisch, maar 
passief". En daarom moet er onderscheid gemaakt worden 
tussen een piek-ervaring en een plateau-ervaring, vindt 
Maslow. Alleen plateau-ervaringen zijn wezenlijk cogni-
tief: "as a matter of fact, almost by définition,they 
represent a witnessing of the world". Het impliceert 
het waarnemen van het symbolische, het mythische, het 
poëtische, het transcendente, het wonder, als aspekten 
van de gewone dingen. Het is het tegelijkertijd waarne-
men van het sakrale en het gewone, dat optreedt als men 
de dingen "sub specie eternitatis" beziet (Maslow,1972). 
Underbill (1970) laat aan talrijke voorbeelden zien, 
dat deze religieuze ervaring in de mystiek vaak voor-
komt. Soms kan de religieuze ervaring, die de eerste 
fase of trap van de mystieke weg kenmerkt ("the awake-
ning of the self to consciousness") dé vorm aannemen van 
een kosmische natuurervaring. Volgens hem is dit vooral 
het geval bij "ongeletterden, die dicht bij de natuur 
leven en met haar symbolen beter bekend zijn dan met 
die van de kerken" (p.191) en ook bij personen, die 
meer poëtisch zijn dan contemplatief. Underbill (1970) 
citeert hier o.a. een voorbeeld, dat door Starbuck 
(1912) vermeld wordt: "gewone voorwerpen zagen er als 
verheerlijkt uit.Mijn geestelijk gezichtsvermogen was 
zo verhelderd , dat ik schoonheid zag in elk stoffelijk 
ding in het universum. De bossen waren vol van hemelse 
muziek. 0, wat was ik veranderdI Alles werd nieuw." 
Zulke transcendente natuurervaringen en religieuze be-
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tekenisverleningen aan zintuigelijk waargenomen Objek-
ten zijn echter (naast esthetische belevingen en para-
normale ervaringen) vooral een kenmerkend verschijnsel 
in de derde fase van de mystieke weg, "the largest and 
most populated province of the mystic kingdom" (Under-
hill). Een van de verschijnselen, die men in de ge-
schiedenis van de mystiek steeds weer tegenkomt, bijna 
altijd in verband met deze fase, is het feit dat de zin-
tuigelijke waarneming lijkt te zijn verdiept. De gewone 
dingen hebben er een betekenis- en werkelijkheidsdimen-
sie bij gekregen."Everything appears to man as it is, 
infinite " (Blake). De zintuigelijke vermogens lijken 
in ongewone mate verscherpt, waardoor een schoonheids-
en werkelijkheidsaspekt aan de dingen waargenomen wordt, 
dat nooit tevoren werd opgemerkt. Bucke(1905) noemde de-
ze toestand "kosmisch bewustzijn". Blake sprak van 
"sakramentele waarneming" en zag het als zijn roeping 
om deze mystieke verlichting, dit verdiepte waarnemen 
van de werkelijkheid, binnen ieders bereik te brengen: 
"to cleanse the doors of perception of the race" 
(Rüssel, 1906). De wereld van de zintuigelijke waarne-
ming fungeert hier als symbool, waardoor een "first-
hand apprehension" van God mogelijk wordt (Underbill 
1970, 234). Hij verwijst naar de kernachtige formule-
ring van de 13e eeuwse mystica Angela de Foligno : 
"Est iste mundus pregnans de Deo". Behalve Blake noemt 
Underbill als exponenten van deze mystieke ervaring 
Jakob Boehme en George Fox. Wat kenmerkend is voor de 
waarneming van de kunstenaar, nl. het anders zien van 
de gewone dingen, is hier in versterkte mate aanwezig. 
Bij de mysticus ontwikkelt zich een waarnemingshouding, 
waardoor hij de hele wereld ziet en kent in God en God 
ziet en kent in de wereld, aldus Underbill.Teresa van 
Avila schrijft in haar Autobiografie : "Voor mij was 
het aanschouwen van het veld, het water, van bloemen 
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voldoende. Het zien van die dingen riep mij hun schepper 
voor de geest n (Het Boek van haar Leven, IX, 6). Zo'η 
mededeling duidt er op dat de religieuze ervaring een 
zintuigelijke waarneming is, waaraan een specifieke ver­
wachting ten grondslag ligt. Bij Teresa was dit het be­
sef van Gods aanwezigheid, de diepe innerlijke zeker­
heid van de aanwezigheid van een levende persoon in het 
universum. Het waarnemen van een diepte-dimensie in de 
dingen,is daaraan complementair. (Underhill, 1970, 254). 
We komen op het beslissend belang van het verwachtings­
patroon nog uitvoerig terug. Het gaat om de vraag of de 
begrippen religieuze ervaring en religieuze waarneming 
inderdaad synoniemen zijn. Ik meen, dat er drie redenen 
zijn om te stellen dat het begrip religieuze ervaring 
een betere aanduiding is van het verschijnsel waar het 
om gaat dan het begrip religieuze waarneming. 
Ten eerste : de beschrijvingen wijzen op een cognitief-
emotioneel gebeuren, waar het subjekt integraal bij be­
trokken is. Welnu, dit wordt door het woord "ervaren" 
beter uitgedrukt dan door "waarnemen". Een waarneming 
kan berusten op een zintuigelijke informatie in de peri­
ferie van het aandachtsveld. In zo'η geval spreken we 
niet van ervaren. Van ervaring is pas sprake als het 
subjekt geheel opgaat in het cognitief gebeuren. "De 
religieuze ervaring is slechts weggelegd voor degene, 
die bij de werkelijkheid aanwezig is met het hart" 
(Veldhuis 1973, 13). Dit lijkt ook de reden waarom An-
driessen (1975, 395) opmerkt dat het begrip religieuze 
waarneming te eng is en dat beter gesproken kan worden 
van ervaren. 
Ten tweede : het stimulusdomein van ervaren is ruimer 
dan dat van waarnemen (Rogers 1959) . Waarnemen verwijst 
naar zintuigelijke informatie. Ervaring kan behalve op 
zintuigelijke stimuli ook betrekking hebben op gevoe­
lens, op herinneringen, op fantasiebeelden. Omdat er 
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bij religieuze ervaringen niet altijd van zintuigelijk 
waargenomen Objekten sprake is, lijkt dit begrip ade­
quater dan de term religieuze waarneming. 
Ten derde : wanneer de religieuze ervaring bestaat in 
het onmiddellijk ervaren van het heilige of van een 
diepte-dimensie, dan is het toch altijd zo, dat het 
zintuigelijk waargenomen objekt een teken is, waarin 
"het onzienlijke" verhuld verschijnt. Het kenmerk van 
een symbool is immers juist het feit, dat het iets 
doet ervaren wat niet rechtstreeks met de ogen kan 
worden gezien of met de oren kan worden gehoord. 
ad с. Het affektieve moment van de religieuze ervaring. 
Gevoelens spelen in de religieuze ervaring een belang­
rijke rol. Daardoor juist is de ervaring vitaal en dy­
namisch (Johnson, 1959, 74). De affektieve bewogenheid, 
waarmee de religieuze ervaring gepaard gaat, is zo in 
het oog springend, dat zij wel is opgevat als niets 
anders dan een bijzondere gevoelstoestand. Maar ook 
degenen, voor wie de religieuze ervaring toch meer een 
cognitief gebeuren is, beklemtonen het totaalkarakter 
van de ervaring. De mens is er met zijn gehele wezen 
existentieel bij betrokken (Hertens, 1974, 128). 
Het valt op, dat in de publikaties van Amerikaanse 
godsdienst-psychologen uitsluitend positieve gevoelens 
worden genoemd in verband met de religieuze ervaring. 
Jeunes ging hierin voorop. Hij spreekt over een bij­
zonder geluksgevoel (4), dat "we nergens anders dan in 
religie vinden" (1963, 27.52). Andere gevoelens, die 
men in zijn "Variaties" genoemd vindt, zijn verrukking, 
vreugde, verhevenheid, vrede, harmonie, het gevoel van 
vernieuwing, van eenheid. Mogelijk als gevolg van het 
optimisme van de Amerikaanse kuituur is er geen aan­
dacht besteed aan het feit, dat een religieuze erva­
ring ook gepaard kan gaan met negatieve gevoelens. 
Het is vooral Rudolf Otto (1963) geweest, die aan 
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materiaal uit de religieuze traditie heeft laten zien, 
dat negatieve gevoelens eveneens een plaats hebben in 
de struktuur van de religieuze ervaring. Vrees 
("Scheu") is fenomenologisch zelf het eerste gevoels-
moment van de religieuze ervaring. Het heilige wordt 
primair als "mysterium tremendum" beleefd. 
Tot de struktuur van de religieuze ervaring behoren 
nog twee andere specifieke gevoelens, nl.: verwonde-
ring ("stupor"), als reaktie op het besef tegenover 
een werkelijkheid te staan, die "ganz anders" is, en 
gefascineerdheid, zich aangetrokken voelen, wat een 
zeldzame contrastharmonie vormt met de gevoelens van 
vrees en huivering. Dit zijn de gevoelens, die tot 
uitdrukking komen b.v. in het verhaal van Mozes, die 
gefasoineerd is door een brandende braambos en tege-
lijk huivert om dichterbij te komen. 
Allport (1950, 4) is van mening, dat auteurs als 
Schleiermacher, Otto en anderen, die de religieuze 
ervaring aan de hand van een specifiek gevoel karak-
teriseren, in feite hun persoonlijke religiositeit 
generaliseren. Ook Johnson (1959, 74) merkt op, dat 
niet één specifiek gevoel kenmerkend kan zijn voor 
alle soorten van religieuze ervaring. Bepalend zal 
zijn, wat God voor iemand betekent. De gevoelens, die 
Otto beschrijft, zijn, alsdus Johnson, kenmerkend 
voor een ervaren van God als macht, wraak, ongenaak-
baar mysterie. Bij degenen, voor wie God vooral ver-
lossende liefde is, zijn als dominante religieuze 
gevoelens eerder dankbaarheid, vertrouwen, vrede en 
toewijding te verwachten. Toch moet men zich afvra-
gen of dit niet een wat oppervlakkige constatering 
is. Bij nauwkeurig navragen blijkt immers, dat dank-
baarheid, vertrouwen enz., die mensen tegenover God 
voelen, toch anders zijn dan gevoelens van dankbaar-
heid en vertrouwen jegens een medemens. Deze kwali-
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ficaties worden eerder in een analoge zin bedoeld als 
het gaat om gevoelens tegenover het transcendente te 
beschrijven. Religieuze gevoelens onderscheiden zich 
door een kwaliteit, die vaak moeilijk beschrijfbaar 
is, maar die door Otto geanalyseerd en aangeduid is 
als "Kreaturgefühl". 
De typering, die Otto heeft gegeven van hel- affektie-
ve moment van de religieuze ervaring, wordt niet al-
gemeen gevolgd. Vaak wordt immers een gevoel van een-
heid en verbondenheid als het kenmerkende affekt van 
de religieuze ervaring beschouwd. (O.a. James/ 1963; 
Stace, I960; Spinks, 1966). Maslow (1964) noemde 
aanvankelijk elke piek-ervaring een "core-religious 
experience", omdat degenen, die zulke ervaringen 
hadden, spraken van een"samenvloeien van subjekt en 
objekt" en van "eenwording van zelf en wereld". 
Deze opvatting heeft er waarschijnlijk toe bijgedra-
gen dat intense gevoelsbelevingen vaak zonder meer 
de kwalifikatie "religieus" is toegekend. Zonder de 
waarde van zulke ervaringen te betwijfelen en 
zonder te ontkennen dat het hier om een beleving 
gaat, die vaak bij elke religieuze ervaring op-
treedt, kan men toch de vraag stellen of het erva-
ren van eenheid en van samensmelten met een groter 
geheel wel voldoende is om van een religieuze er-
varing te kunnen spreken. De beschrijving,die Otto 
heeft gegeven van de affektieve struktuur van de 
religieuze ervaring, en die door andere godsdienst-
fenomenologen is herhaald, suggereert dat niet het 
eenheidsbeleven het meest kenmerkend is voor de re-
ligieuze ervaring maar eerder een samengaan van een 
gevoel van verbondenheid met het ervaren van afstand, 
gescheidenheid. Met andere woorden, religieuze erva-
ring impliceert een relatie van tegenstelling. In 
dit verband kan ook herinnerd worden aan de opmer-
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king van Emile Durkheim (1912), dat het heilige zich 
alleen kan handhaven in een relatie van tegenstelling 
met het profane. 
Vergete (1967) ontzegt zelfs aan affektieve belevingen, 
waarin de mens zichzelf verliest in een ongedifferen-
tieerde eenheid met het geheel van het zijnde, het 
karakter van een religieuze ervaring. Zijn argument 
hiervoor is op de eerste plaats gebaseerd op een psy-
choanalytisch uitgangspunt. Zulke belevingen hebben 
slechts te maken met de diep in de mens aanwezige be-
hoefte om terug te keren naar de eerste fase in de 
psychische ontwikkeling, de narcistische fase. Ze 
zijn een uiting van het lustprincipe en als zodanig 
een opgeven van het werkelijkheidsprincipe. Ervaring-
en zoals Maslow's piek-ervaring zijn duidelijk her-
belevingen van het ongeschonden geluk van de eerste 
levensfase en hebben daarom het karakter van een 
affektieve regressie (p.275). Dat blijkt uit het feit, 
dat ze beschreven worden als een volkomen eenwording 
met het Objekt, als versmelting en £;dentifikatie; 
elke afstand is opgeheven; het subjekt is geheel pas-
sief en gaat volkomen op in het objekt (p.221). Ook 
Maslow zelf noemt ze overigens expliciet regressieve 
ervaringen (1972). Zo'n ervaring kan funktioneel 
zijn en een belangrijke voorwaarde voor het religieuze, 
maar als zodanig is het niet meer dan een moment van 
"narcistische ononderscheidenheid" (Vergote 1967,223). 
Door het ontbreken van elke afstandelijkheidsbeleving 
en dientengevolge van een dialektische spanning wor-
den in een dergelijke ervaring van louter passieve 
versmelting de wezenskenmerken van de religieuze er-
varing niet teruggevonden (5). 
Nu moet naar aanleiding van Vergote's stellingname wor-
den gewezen op recente ontwikkelingen in de psychoana-
lytische theorievorming over het narcismebegrip 
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(Meerwein 1971; Scharfenberg 1973). Daarbij wordt het 
narcistisch verlangen los gemaakt uit het kader waar-
in het altijd is opgevat, de driftdynamiek en de 
spanning tussen lust- en realiteitsprincipe, en in ver-
band gebracht met het "zekerheids-principe". Bevredi-
ging van het "zekerheidsprincipe" manifesteert zich in 
een (oceanisch) gevoel van rustig> stil welbehagen. 
In de primair narcistische fase zouden er reeds aspek-
ten van een "rudimentäres Selbst" en een "rudimentäres 
Du" (Kohut) aan te wijzen zijn, hetgeen zou betekenen 
dat van een "zuiver lusL-ik" (Freud) niet gesproken 
mag worden, noch van een oorspronkelijke eenheid van 
ik en wereld als primair objekt van driftstrevingen 
(6). Voor de mystieke eenheidsbeleving volgt hier mis-
schien uit, dat ze niet dient te worden opgevat als een 
ervaring, "waarbij het ik geheel samenvalt met het on-
eindige" (Vergote), maar als een ervaring van verbon-
denheid. "In de kern van de mystieke ervaring is het 
besef van het andere steeds aanwezig. Van een narcis-
tische ononderscheidenheid kan geen sprake zijn" (7). 
We mogen concluderen, dat niet alleen op grond van 
godsdienstfenomenologische beschouwingen het dialek-
tisch moment als een wezenlijk kenmerk van de religi-
euze ervaring moet worden opgevat, maar dat deze 
stelling ook steun vindt in de nieuwere psychoanaly-
tische theorieën over het narcisme. Dit betekent uiter-
aard niet, dat de extatische roesbeleving van één-zijn 
met en opgaan in het AL altijd een religieuze erva-
ring is. Het betekent echter wel, dat er geen reden is 
om een onderscheid te maken tussen typen van religi-
euze ervaring, enerzijds de ervaring, die gekenmerkt 
wordt door eenheids- en participatiebeleving, ander-
zijds de ervaring van afstand en dualiteit. Een derge-
lijk onderscheid van twee verschillende patronen van 
religieuze ervaring wordt gesuggereerd door Faber(1971) 
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in een boeiende studie, waarin hij probeert om de twee 
vormen van religiositeit/ die in de godsdienstgeschie-
denis tegenover elkaar te stellen zijn, die van het 
beeld en die van het woord, of, zoals Hidding ze noem-
de: het naturalistische en het historisch-profetische 
type, met ontwikkelingspsychologische fasen in verband 
te brengen, resp. met de orale en de oedipale fase 
(8). Waarschijnlijk is het beter om hier, in plaats 
van over patronen van religieuze ervaring, te spreken 
van varianten van religieuze attituden, die zich als 
kulturele en theologische tradities ontwikkeld hebben 
en waarin resp. het aspekt van afstand en tweeheid 6f 
het aspekt van participatie het hoofd- of zelfs het 
enige moment is geworden, en derhalve dat, wat op het 
niveau van de religieuze ervaring nog een strukturele 
eenheid vormde, van elkaar is losgeraakt. Terecht gaat 
Faber ervan uit, dat individuele verschillen in reli-
gieuze attitude en in Godsbegrip een psychologische 
basis hebben, o.a. in het verloop van de ontwikkeling 
gedurende de eerste levensjaren. Maar om kultuurhis-
torische stromingen voornamelijk vanuit ontwikkelings-
psychologische determinanten te willen verklaren, 
moet een hachelijke onderneming genoemd worden. 
1.2 Typen van religieuze ervaring. 
Er is geen eenstemmigheid in de godsdienstpsychologi-
sche literatuur met betrekking tot de wijze waarop 
typen van religieuze ervaring kunnen worden onder-
scheiden. We volstaan hier met het geven van enkele 
voorbeelden. In de eerste drie wordt het begrip reli-
gieuze ervaring in een strikte zin gebruikt. Daarna 
volgen een viertal voorbeelden van typologisch onder-
scheid, waarbij het begrip religieuze ervaring een veel 
ruimere inhoud krijgt, die niet meer gebonden is aan de 
in de vorige paragraaf besproken kenmerken. 
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Godin (1969) merkt naar aanleiding van zijn enquête-
resultaten op, dat een grote verscheidenheid van erva-
ringen onder de term "religieuze ervaring" blijkt te 
vallen. Hij onderscheidt daarbij ervaringen onder in-
vloed van een uiterlijke prikkel (b.v. onweer, een 
kerkdienst met goed uitgevoerd gezang), innerlijke er-
varingen ("ik was helemaal bij mezelf"), intense erva-
ringen ("de tranen kwamen me in de ogen"), geprivile-
gieerde ervaringen ("het hele universum was op dat mo-
ment verlicht") en het onmiddellijk ervaren van een 
persoonlijke relatie ("ik kon er niet aan twijfelen, 
dat een ander mij leidde"). 
Meer systematisch is de tweedeling, die door Salman 
(1965) gemaakt wordt op grond van intensiteitsver-
schillen. Enerzijds zijn er, zegt hij, de eenvoudige 
religieuze ervaringen ("minor forms"), die ieder nodig 
heeft ter bevestiging van zijn opvattingen en ter ver-
sterking van het vertrouwen in zijn levensbeschouwing: 
ervaringen zoals het interpreteren van gebeurtenissen 
als tekenwan belofte of straf. Het zich verwonderen 
over zoiets als een regenboog of de vreemde vorm van 
een steen. In veel religieuze organisaties wordt ge-
tracht om het optreden van zulke ervaringen te verge-
makkelijken. Anderzijds zijn er de speciale typen van 
religieuze ervaringen als mystiek, extase, etc. 
Glock en Stark (1965) ordenen de resultaten van hun 
survey-onderzoek naar religieuze ervaringen van 3000 
kerk- en sekteleden (protestant en rooms-katholiek) 
in Noord-Californië in termen van sociale afstand, 
d.w.z. de mate van intimiteit van het contact, dat ge-
voeld wordt met het bovennatuurlijke (9). Zo komen zij 
tot vier typen van religieuze ervaring : 
a. "confirming experiences" : men bespeurt het 
bestaan of de aanwezigheid van het goddelijke. 
Hier kunnen nog twee subtypen worden onder-
scheiden: 
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a .a . : een diffuus g e w a a r w o r d e n v a n h e t h e i l i g e , ge-
paard gaande met g e v o e l e n s van eenheid en 
ontzag. Zulke e r v a r i n g e n t r e d e n vaak op b i j 
communie, doop en a n d e r e k e r k e l i j k e gelegen-
heden, ook b i j d e h o o f d m o m e n t e n i n he t leven 
zoals huwe l i j k , s t e r v e n v a n een d i e r b a r e , 
e t c . 
a .b . rde gewaarwording, d a t h e t g o d d e l i j k e in een 
concrete g e s t a l t e ( G o d , J e z u s ) op een spec i -
a le manier a a n w e z i g i s . 
De "confirming e x p e r i e n c e " k o m t v o l g e n s Glock en 
Stark algemeen voor o n d e r l e d e n v a n Amerikaanse 
kerken. Van de p r o t e s t a n t e n i n h e t sample ze i 45% en 
van de rooms-katholieken 44% e r z e k e r van t e z i jn dat 
z i j wel eens een gevoe l v a n G o d s n a b i j h e i d hadden ge-
had. Onder p r o t e s t a n t e n k o m t h e t v o o r a l voor b i j leden 
van fundamental is t ische g r o e p e r i n g e n . 
b . "responsive e x p e r i e n c e s " : e r i s een weder-
zi jds c o n t a c t , d o o r d a t h e t s u b j e k t e r v a a r t , 
dat God z ich m e t hem p e r s o o n l i j k bezighoudt. 
Hier o n d e r s c h e i d e n G l o c k en S t a rk d r i e sub-
typen : 
b . a . : " s a lva t i ona l " : d i t i s d e e r v a r i n g gered t e 
t e zijn en t e b e h o r e n t o t Gods u i tverkorenen. 
Hiervan g e t u i g d e n 26% v a n de rooms-katholieke 
respondenten en 36% v a n d e p r o t e s t a n t e n . De 
denominat ionele v e r s c h i l l e n z i j n echter 
groot : in sommige f u n d a m e n t a l i s t i s c h e ker-
ken i s een d e r g e l i j k e e r v a r i n g v e r e i s t voor 
het l i dmaa t schap l 
b . b . : "miraculous" : men v o e l t t i j d e n s een c r i s i s -
periode de p e r s o o n l i j k e a a n d a c h t van God, 
die akt ief i n g r i j p t i n f y s i s c h e gebeur ten is -
sen t e r w i l l e v a n h e t s u b j e k t ( b . v . een 
wonderbare g e n e z i n g ) . 
b . c . : "sanct ioning" : men e r v a a r t i n fys ische ge-
beur tenissen G o d ' s s t r a f f e n d e hand. 
c . "ecs ta t ic e x p e r i e n c e s " : i n d i e n he t wederzijds 
contact e r v a r e n w o r d t a l s een a f fek t i eve per-
soonlijke l i e f d e s b a n d . De mys t i eke ervaring 
behoort t o t d i t t y p e . 
d. " r e v e l a t i o n a l e x p e r i e n e e s " : h e t subjekt e r -
vaart z i c h z e l f a l s v e r t r o u w e l i n g van of 
pa r t i c i pe r end a a n h e t w e r k van God, en ont -
vangt b o o d s c h a p p e n , soms d o o r tekens of 
symbolen. D i t i s h e t m i n s t voorkomende 
type. (10) 
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Een heel a n d e r e i n d e l i n g i n typen van re l ig ieuze e r -
var ing t r e f t men a a n b i j G. Stephen Spinks (1966). 
Hij z i e t n l . e e n v e r b a n d t u s s e n de temperaments-
typen van S h e l d o n e n d e v o o r k e u r voor bepaalde r e l i -
gieuze e r v a r i n g e n . Zo zou h e t viscerotone type een 
voorkeur hebben v o o r s a k r a m e n t e l e ervaringen, plech-
t i g e e r e d i e n s t , d e v o t i o n e l e prakt i jken en a rch i t ec -
tonische r i j k d o m . H e t s o m a t o t o n e type zou meer ge-
neigd z i j n t o t b e k e r i n g e n bekeren en t o t s t reng-
heid op h e t g e b i e d v a n d e moraa l en goede werken. 
C o n t e m p l a t i e - e r v a r i n g e n zou men vooral aantreffen 
b i j het c e r e b r o t o n e t y p e . Wat er ook waar moge zi jn 
van d i t v e r o n d e r s t e l d e v e r b a n d , in ieder geval 
gaat he t h i e r n i e t m e e r u i t s l u i t e n d over typen van 
r e l i g i e u z e e rva r . i ng , m a a r o v e r re l ig ieus gedrag in 
het algemeen. D i t m o e t ook gezegd worden van de 
typen van r e l i g i e u z e e r v a r i n g , die door Goodenough 
(1965) worden b e s p r o k e n : l e g a l i s m e , supralegalisme, 
o r thodox ie , s u p r a — o r t h o d o x i e , estheticisme en sym-
b o l i s m e / s a k r a m e n t a l i s m e . D i t z i j n typen van r e l i g i -
euze a t t i t u d e n o f , z o a l s P r u y s e r (1968, 313) zegt, 
w a a r d e n h i e r a r c h i e ë n . Maa r h e t i s onjuist om hier te 
spreken van vormen v a n r e l i g i e u z e ervar ing. Dit geldt 
ook voor de t y p e n v a n r e l i g i e u z e ervar ing, die John-
son (1959) o n d e r s c h e i d t a a n d e hand van paren van 
c o n t r a s t e r e n d e n e i g i n g e n : h e t individuele versus 
het s o c i a l e t y p e ; h e t a k t l e v e versus het passieve 
type; he t f o r m e l e v e r s u s h e t informele type; het con-
se rva t i eve v e r s u s h e t p r o g e s s i e v e type. het to le ran-
te versus h e t i n t o l e r a n t e t y p e ; het· af f irmatieve ver-
sus het n q g a t i e v e t y p e . 
V o l l e d i g h e i d s h a l v e v e r m e l d e n we hier ook de zeer u i t -
gewerkte t y p o l o g i e v a n r e l i g i e u z e ervaring b i j Yinger 
(1970) , d i e e v e n e e n s b e r u s t op een te ruim gedefini-
eerd b e g r i p . S t e u n e n d o p Wach (1944) de f in i ee r t h i j 
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de religieuze ervaring als "een antwoord op wat be-
schouwd wordt als ultieme werkelijkheid". Dat Yinger 
religieuze ervaring en religieus gedrag identiek 
stelt blijkt uit het hanteren van een indelingscri-
terium als "attitude ten opzichte van de maatschappe-
lijke orde", aan de hand waarvan hij (in navolging 
van Max Weber) drie typen onderscheidt, nl. asce-
tische religiositeit ("escapistisch ten opzichte van 
de maatschappelijke werkelijkheid"), mystieke reli-
giositeit ("accepterend") en profetische religiosi-
teit ("oppositioneel"). Daarnaast hanteert hij nog 
twee andere indelingscriteria, nl. intensiteit 
(zwak, gemiddeld en sterk, resp. corresponderend met 
"confirming", "responsive" en "ecstatic experience" 
van Clock en Stark) en temporele richting ("revival": 
op het verleden gericht; "affirmation": op het heden 
gericht/ "conversion": op de toekomst gericht). 
Door de drie indelingscriteria tegelijk te gebruiken, 
ontstaat een driedimensioneel klassifikatieschema of 
matrix met 27 cellen» welke kan worden gebruikt om 
de religieuze profielen van groepen te vergelijken. 
1.3 De religieuze ervaring in de psychologie van 
Freud en Jung " 
1.3.1 Freud 
Het lijkt alsof Freud met de ervaring van het transcen-
dente niet goed raad heeft geweten. Zijn godsdienst-
psychologie heeft betrekking op de godsdienst, voorna-
melijk de joods-christelijke, als kultuurverschijnsel 
en op het ontstaan en de funktie van geloofstradities 
en riten. Religieuze voorstellingen zijn in zijn ogen 
niet het resultaat van ervaring of reflektie, maar ge-
anticipeerde bevredigingen van de oudste, sterkste en 
meest dringende wensen van de mens. (Freud 1927, 352). 
In "Das Unbehagen in der Kultur" (1930) schrijft hij 
over een psychisch fenomeen, dat gewoonlijk als reli-
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gieuze ervaring wordt opgevat. Freud zegt, dat hij 
door een vriend (die hij in een later toegevoegde 
voetnoot bekend maakte als de dichter Romain Rolland) 
geattendeerd is op een specifiek gevoel, dat deze bij 
zichzelf en vele anderen constateerde en dat hij 
(Rolland) zou willen aanduiden als het ervaren van de 
eeuwigheid, als een gevoel van iets dat onbegrensd, 
onbeperkt, "oceanisch" is. Dit gevoel zou de eigen­
lijke bron van religiositeit zijn. Wie dit oceanisch 
gevoel heeft, zou zich volgens Rolland religieus mo­
gen noemen, ook al wijst hij ieder geloof en iedere 
illusie af. Deze openbaring van mijn vriend, zegt 
Freud, "brachte mir nicht geringe Schwierigkeiten" 
(p.422).Bij zichzelf kon hij zo'η oceanisch gevoel 
niet ontdekken. Bovendien is het niet gemakkelijk om 
gevoelens wetenschappelijk te bestuderen. Men kan 
hoogstens de voorstellingsinhoud, die bij een gevoe­
len hoort, analyseren. En wat Rolland lijkt te bedoe­
len is een besef van fundamentele verbondenheid met 
het AL. Voor mij, zegt Freud, is dit eerder een in-
tellektueel inzicht. Maar dat het bij anderen feite­
lijk als een (spontaan) gevoel voorkomt, wil hij niet 
bestrijden. Op twee punten is hij het echter met Rol­
land niet eens.In de eerste plaats wijst hij de ge­
dachte af, dat het hier om een oorspronkelijk en on­
herleidbaar gevoel zou gaan. "Die Idee, dass der 
Mensch durch ein unmittelbares, von Anfang an hierauf 
gerichtetes Gefühl Kunde von seinem Zusammenhang mit 
der Umwelt erhalten sollte, klingt so fremdartig, 
fügt sich so übel in das Gewebe unserer Psychologie, 
dass eine psychoanalytische, d.i. genetische Ableitung 
eines solches Gefühls versucht werden darf" (p.4 23). 
De analyse, die Freud dan opzet, eindigt in de conclu-
sie, dat het oceanisch gevoel een manifestatie is van 
het primaire ik, zoals het bestond ббг de subjekt-
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objekt-scheiding. "Ursprünglich enthält das Ich alles, 
später scheidet es eine Aussenwelt von sich ab. Unser 
heutiges Ichgefühl ist also nur ein eingeschrumpfter 
Rest eines weitumfassenderen, ja - eines allesumfas-
senderen Gefühls, welches einer innigeren Verbunden-
heit des Ichs mit der Umwelt entsprach".Dit primaire 
ik-gevoel blijft in het psychisch leven van veel men-
sen voortbestaan naast het scherper omgrensde ik-
besef, dat zich later ontwikkeld heeft."Die zu ihm 
passenden Vorstellungsinhälte wären gerade die der Un-
begrenztheit und der Verbundenheit mit dem All, die-
selben mit denen mein Freund das "ozeanische" Gefühl 
er läutert ·.' (p. 425) . 
In de tweede plaats is Freud het niet eens met de op-
vatting, dat dit gevoel van verbondenheid met het Al 
de bron van alle religiositeit zou zijn. Voor Freud is 
dat de kinderlijke hulpeloosheid van de mens en het 
daardoor gewekte verlangen naar de vader. "Ein ähn-
lich starkes Bedürfnis aus der Kindheit wie das nach 
dem Vaterschutz wüsste ich nicht anzugeben. Damit ist 
die Rolle des ozeanischen Gefühls vom Vordergrund ab-
gedrängt". (p. 430). Wel kan hij zich voorstellen, 
dat het oceanisch gevoel naderhand met de godsdienst 
verbonden is. "Das Einssein mit dem All, was als Ge-
dankeninhalt ihm zugehört, spricht uns ja an wie ein 
erster Versuch einer religiösen Tröstung, wie ein 
anderer Weg zur Ableugnung der Gefahr, die das Ich 
als von der Aussenwelt drohend erkennt. Ich wieder-
hole das Bekenntnis, dass es mir sehr beschwerlich 
ist, mit diesen kaum fassbaren Grössen zu arbeiten" 
(p. 430) . Men kan niet zeggen, dat de redenering van 
Freud overtuigend klinkt. Had hij wellicht ambivalen-
te gevoelens tegenover de door Rolland ter sprake ge-
brachte ervaring? Hij merkt een paar keer op er niet 
goed raad mee te weten. Het feit, dat volgens sommige 
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auteurs (Bakan, 1958; McClelland, 1967; Seidman, 
1968) Freud's leven en werk geworteld is in het Chas-
sidisme , kan hiermee verband houden. Scharfenberg 
(1973) suggereert, dat een "gevoel van fundamentele 
verbondenheid met het Al" Freud niet vreemd is geweest. 
Niüller-Pozzi (1975) is van mening dat Freud de reli-
gie, zoals hij haar gepraktiseerd zag, bekritiseerde 
vanuit een grondhouding, die men als een religieuze 
kan beschouwen. Het gevoel van "schlechthinnige Ab-
hängigkeit", dat voor Schleiermacher het wezenlijke 
van godsdienst is, kenmerkte ook Freud.Hij heeft vaak 
gezegd zich klein en onmachtig te voelen " vor dem 
Ganzen der Welt", hoewel hij zelf dit gevoel niet als 
religieus beschouwde, "sondern erst der nächste 
Schritt, die Reaktion darauf, die gegen dieses Gefühl 
eine Abhilfe sucht. Wer nicht weiter geht, wer sich 
demütig mit der geringfügigen Rolle des Mensches in 
der grossen Welt bescheidet, der ist vielmehr irreli-
giös in wahrsten Sinne des Wortes" Freud,1927, 335). 
In het kader van de herwaardering van het nar-
cismebegrip in de hedendaagse psychoanalytische theo-
rie, waarop we reeds hebben gewezen, wordt ook het 
oceanisch gevoel anders geïnterpreteerd. Het wordt 
niet meer in verband gebracht met de spanning tussen 
lust- en realiteitsprincipe, maar opgevat als het be-
geleidend gevoel van het"zekerheidsprincipe" (Scharf-
enberg, 1973) . Het wordt daarom ook beschreven als 
een gevoel van "rustig, stil welbehagen" op grond van 
het ervaren van verbondenheid en niet meer als een on-
eindigheidsgevoel, dat een regressie zou zijn naar 
een pre-oedipale beleving "alles te zijn". De gene-
tische basis van het oceanisch gevoel ligt weliswaar 
in een ontwikkelingsfase, die voorafgaat aan het ont-
staan van het realiteitsprincipe, maar men neemt 
thans aan dat reeds ten aanzien van de primair nar-
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cistische zelbeleving van een primitieve relatiebe-
leving gesproken moet worden. 
Godsdienstpsychologisch heeft dit belangrijke con-
sekwenties. Zo merkt Scharfenberg op, dat de uitbouw 
van de nieuwe theorie over het narcisme het mogelijk 
zal maken om die vormen van religiositeit, die door 
Freud praktisch buiten beschouwing zijn gelaten, nl. 
de oosterse religies en de mystiek in allerlei vor-
men, beter te verstaan. "In ihnen geht es um die Ver-
flüssigung jener festen Abgrenzungen zwischen Subjekt 
und Objekt, in die die Wissenschaft unser Denken und 
Empfinden einpresst. In ihnen können das "rudimen-
täre Selbst" und das "rudimentäre Du" auf einer gran-
diosen Bühne der Selbstdarstellung vorgestellt werden, 
kann wahrhaft grosz vom Menschen gedacht werden. Hier 
geht es nicht um die rasche Abfuhr "hoch aufgestauter 
Bedürfnis Spannungen" , sondern um die dauerhaften Ge-
fühle von Sicherheit und Behagen, nach denen ein so 
groszes Bedürfnis zu bestehen wird", (p. 964). 
Uleyn (1975) acht het niet uitgesloten, dat langs de-
ze weg van het narcisme-begrip een nieuwe brug te 
slaan is tussen de psychoanalytische godsdienstpsycho-
logie en die van Jung. 
1.3.2 Jung 
Freud's negatieve o p v a t t i n g over de r e l i g i euze erva-
ring was één van de redenen waarom Jung zich van hem 
afkeerde. In Jung's godsdiens tpsychologie s t a a t de r e -
l igieuze ervaring c e n t r a a l . "Der Glaube i s t kein 
genügender Ersatz für d i e innere Erfahrung" (Jung 
1957, 20) . (Zoals ook voor Schleiermacher de ervaring 
bron en norm van he t geloof was) . Jung maakte een on-
derscheid tussen twee soor ten van r e l i g i euze ervar ing: 
de middell i jke en de onmidde l l i j ke . Beiden z i jn erva-
ringen van de a rche typen . Maar b i j het ee r s t e type ver -
loopt deze ontmoeting v i a gebaande wegen en i s daarom 
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niet zo gevaarlijk als die bij het tweede type, waar-
bij er een direkte confrontatie met archetypische ge-
stalten plaats vindt en het bewustzijn door het onbe-
wuste wordt overweldigd. 
Het middellijke type religieuze ervaring is eigen aan 
de officiële religie, omdat de symbolen, die in het 
dogma en in de cultus een plaats hebben gekregen, het 
archetypische bemiddelen en tegelijk het individu be-
schermen tegen het gevaarlijke onbewuste. Ze bieden 
als het ware gestandaardiseerde patronen van religi-
euze ervaring. Jung kwalificeert deze als oneigenlijke 
religieuze ervaring, als "Ersatz", maar beschouwt ze 
tegelijkertijd als onmisbaar, want voor veel mensen, 
die door een onmiddellijke ervaring van het onbewuste 
in een psychische chaos terecht zouden komen, bieden 
ze de enige mogelijkheid. 
De religieuze ervaring is een confrontatie met wat 
Rudolf Otto het Numineuze noemde. Het zetelt in het 
kollektief-onbewuste. De archetypen van het kollek-
tief-onbewuste zijn op de eerste plaats grondvormen 
van menselijke belevingen. Daarom vormen ze ook tel-
kens terugkerende thema's in de mythologie, waardoor 
deze fundamentele menselijke belevingen worden opge-
roepen of op een geschikte wijze tot uitdrukking 
worden gebracht. De archetypen geven typische alge-
meen-menselijke oerreakties weer op bepaalde situa-
ties, die zich bij elk individu herhalen (Bernet, 
1955) . 
Het kollektief-onbewuste wordt door Jung ook wel als 
een immanente goddelijke werkelijkheid gekwalificeerd. 
Het is "der Eine, der alles umfasst, oder das eine 
Psychische, das allen gemeinsam ist" (1954, 324). 
Men dient hierbij te bedenken,dat hij uitdrukkelijk 
geen theologische uitspraken wil doen, maar "psy-
chische inhouden" wil aanduiden, die hij bij mensen 
constateert. Het kollektief onbewuste is de bron van 
alle religiositeit. Jung wil eigenlijk niets anders 
doen dan de mensen helpen deze oerbron van het be-
staan terug te vinden en in harmonie er mee te leven. 
Het kollektief onbewuste laat zich ervaren in dromen, 
visioenen en in kultuurgegevens zoals mythen, sprook-
jes en symbolen. Het ervaren ervan is iets absoluuts. 
"Man kann darüber nicht disputieren" (1940, 188 ). 
Een diskussie over de legitimiteit ervan of over de 
vraag of ze waar dan wel religieuze illusie is, is 
zinloos. Voor degene, die deze ervaring heeft, wordt 
ze een bron van leven, zin en schoonheid. Ze maakt de 
mens één en heel. 
1.4 De religieuze ervaring in de Duitse godsdienst-
psychologie onder invloed van Girgensohn. 
Afzonderlijk willen we ook aandacht besteden aan de 
inhoud, die aan het begrip "religieuze ervaring" ge-
geven wordt in wat wel samenvattend wordt aangeduid 
als de "Duitse Godsdienstpsychologie". (Men spreekt 
ook wel van de "Dorpater School" omdat Karl Girgen-
sohn, de stichter van de experimentele godsdienstpsy-
chologie in Duitsland, in Dorpat hoogleraar was). 
De religieuze ervaring is hier het centrale thema 
geweest van vele uitvoerige "experimentele" onderzoe-
kingen (11) en theoretische beschouwingen. Naast 
Girgensohn (1921), die daartoe door zijn twintig jaar 
durend onderzoek de aanzet heeft gegeven, en Gruehn 
(1966), de bekendste vertegenwoordiger van de Duitse 
School, noemen we Bolley (1930, 1961) , Gins (1967), 
Keilbach (1973), Mann (1973), Stählin (1921), Trill-
haas (1953), Pöll (1965, 1974) en Thomas (1973). De 
Duitse godsdienstpsychologie kan er aanspraak op ma-
ken de enige school te zijn met een zekere uniformi-
teit en continuïteit (Müller-Pozzi, 1975, 56), wat 
vooral het gevolg is van het feit, dat de door Girgen-
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söhn geïntroduceerde, aan de Würzburger School ont-
leende experimentele methode van gecontroleerde intro-
spektie door allen is overgenomen en Girgensohn's 
benadering bepalend is gebleven voor de wijze waarop 
het godsdienstig gedrag wordt beschreven en geana-
lyseerd. 
Maar daarmee is ook de geslotenheid van de Duitse 
godsdienstpsychologie aangeduid. Wie niet beter weet, 
zou, afgaande op de godsdienstpsychologische litera-
tuur in Duitsland, tot de conclusie moeten komen, dat 
de psychologie in het algemeen en de psychologische 
studie van de godsdienst in het bijzonder, sinds 1920 
nauwelijks enige vooruitgang heeft gekend. Daarbij 
komt het opvallend verschijnsel, dat de Duitse gods-
dienstpsychologie geen enkele invloed heeft ondergaan 
van de psychoanalyse. Het is dan ook niet te verwon-
deren, dat de bijdragen van de Duitse godsdienstpsy-
chologie door velen als mager en weinig relevant 
worden beschouwd (Godin, 1969; Müller-Pozzi, 1975). 
Hoe wordt de religieuze ervaring, klassiek objekt van 
deze godsdienstpsychologie, opgevat ? De begrippen 
"religieuze ervaring" en "religieuze beleving" worden 
door elkaar gebruikt en soms geïdentificeerd met 
godsdienst. Girgensohn (1921) onderzocht "die see-
lische Aufbau des religiösen Erlebens". Gruehn (1956) 
"das unendlich weite Gebiet religiöser Erfahrung in 
der Gegenwart". Keilbach (1962) definieerde de gods-
dienstpsychologie als "die Wissenschaft, welche unser 
religiöser Erleben bzw. unsere Religiosität als Er-
fahrungstatsache erforscht". Pöll (1974) definieert 
de religieuze beleving als een bewust psychisch pro-
ces, dat zich laat duiden als godsdienst, d.w.z. als 
gericht op de eer van het goddelijk-heilige en het 
door de godheid te verlenen heil (p.25). Tussen de be-
grippen "religieuze beleving" en "religieuze ervaring" 
maakt hij wel onderscheid. Religieuze ervaring is ook 
een "beleven" maar een beleven van iets, dat aktueel 
aanwezig en werkzaam is, waardoor het aksent komt te 
liggen op "kennen", (p.32). Maar beide begrippen ge-
bruikt hij verder door elkaar. 
Girgensohn's opzet was, om door nauwkeurig registre-
ren van de associaties,die religieuze teksten bij 
zijn proefpersonen opriepen, de psychische struktuur 
Van de religieuze beleving bloot te leggen. Hij con-
stateert, dat het eigenlijke proces van elke reli-
gieuze beleving een samensmelten van "ik-funkties" is 
met een religieuze gedachte. Daarbij ziet hij drie 
groepen van "ik-funkties" bij het religieus beleven 
betrokken: 
1. het zich eigen maken van een objektieve of 
ik-vreemde religieuze idee; 
2. een stelling nemen, hetzij door de reli-
gieuze werkelijkheid,waarop de gedachte be-
trekking heeft, af te wijzen, hetzij door 
zich aan het goddelijke over te geven; 
3. een innerlijk groeien; het ik gaat zich 
groter, sterker, "gehoben" voelen, hoe meer 
het zonder terughouden "in irgendeine reli-
giöse Synthese eintritt" (Girgensohn, 1921, 
485) . 
Wat Girgensohn als ik-funkties aanduidt ("die funk-
tionelle, ichhafte Seite") zijn psychische akten in 
de zin van de Würzburger school. Ze werden beschouwd 
als constitutieve elementen in denkprocessen. In de 
religieuze beleving zijn niet, zoals bij het denken, 
slechts afzonderlijke ik-funkties aktief, maar het 
"Gesammt-Ich" : "In een echte religieuze beleving 
gaat het "Gesammt-Ich" van de mens een bijzondere 
innerlijke band aan met de godsgedachte : de godsge-
dachte wordt innerlijk beleefd, ze wordt mijn eigen-
dom. Dat wil zeggen: ik denk het niet alleen, ik stel 
het me niet slechts voor, maar ik participeer met mij 
gehele ik aan deze gedachte. De onlosmakelijke band 
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van godsgedachte en ik-funktie vormt het kenmerk van 
levendige vroomheid" (Gruehn I960, 80). 
Het wezen van de religieuze beleving ligt in het zich 
persoonlijk toeëigenen en op zich betrekken van deze 
intuïtieve godsgedachte. (Thomas 1973, 110). Het be-
grip "godsgedachte of religieuze gedachte" moet men 
niet opvatten als een reflexieve idee. Evenmin gaat 
het alleen maar over een voorstelling of fantasie. 
Voor Girgensohn c.s. was het meer een intuïtie, een 
intuïtief vermoeden van Gods nabijheid, grootheid, 
almacht. Met de begrippen "religieuze beleving" en 
"religieuze ervaring" wordt dus in de Duitse gods-
dienstpsychologie een veelomvattend en complex psy-
chisch gebeuren bedoeld. Het is veel meer dan een ge-
waarworden en passief ondergaan. Het is ook meer dan 
een affektief participeren. Het aktief stellingnemen, 
of anders gezegd, het kiezen van een attitude en het 
aanvaarden van de konsekwenties, is een beslissend 
constitutief element. Naar onze mening wordt hiermee 
aan het begrip religieuze ervaring een te ruime in-
houd gegeven. 
1.5 De voorwaarden, die religieuze ervaringen moge-
lijk maken 
Deze paragraaf geeft een overzicht over de wijze, 
waarop in de literatuur gesproken wordt over de psy-
chologische voorwaarden voor het ontstaan van reli-
gieuze ervaringen. Volledigheidshalve wordt eerst aan-
dacht besteed aan de verouderde opvatting van James, 
Otto en Underbill. Daarna worden een aantal auteurs 
besproken, die de religieuze ervaring vooral als het 
resultaat beschouwen van een persoonlijkheidskenmerk. 
Tenslotte worden in een derde subparagraaf interper-
sonale faktoren zoals het verwachtingspatroon van de 
sociale omgeving en de door die omgeving bemiddelde 
religieuze traditie als determinanten van religieuze 
ervaringen besproken. 
1.5.1 Een aangeboren vermogen 
Zowel William James als Rudolf Otto herleidden de 
religieuze ervaring tot een aangeboren vermogen in de 
menselijke psyche. 
James(1963, 38) concludeerde uit de voorbeelden van 
religieuze ervaring, die hij beschreef, dat er in het 
menselijk bewustzijn een speciaal vermogen is, dat de 
mens in staat stelt, om de objektieve en werkelijke 
tegenwoordigheid gewaar te worden van iets, dat door 
de gewone zintuigen niet wordt waargenomen. Dit ver-
mogen is ook aktief bij ervaringen van hallucinatoire 
aard. In de religieuze belevingssfeer kan door dit 
vermogen aan de Objekten van het geloof een besef van 
reële tegenwoordigheid verbonden worden, waardoor ze 
niet langer het karakter hebben van verstandelijke 
concepties, maar van onmiddellijk waargenomen reali-
teiten. 
Otto (1963, 11) beschouwt James's verklaring van het 
realiteitsgevoel bij de religieuze ervaring als naïef. 
De numineuze ervaring is een a priori categorie. Tel-
kens als deze a priori categorie met een objekt wordt 
verbonden,gaat dat gepaard met een realiteitsbesef. 
Maar door zijn empiristisch en pragmatisch uitgangs-
punt is de weg naar de erkenning van aangeboren 
ideeën voor James versperd. Het vermogen om het hei-
lige te herkennen in de tekens, waarin het verschijnt, 
noemde Otto "divinatie" (1963, 173). Hij wijst er op, 
dat dit vermogen door Schleiermacher als eerste is 
ontdekt. Deze heeft immers beschreven hoe de mens, 
die zich beschouwend openstelt voor het universum in 
de natuur en in de geschiedenis, in "Anschauungen und 
Gefühle" een kwaliteit van de werkelijkheid beleeft, 
die het theoretisch-wetenschappelijk kennen over-
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stijgt, doch wel intuïtief-gevoelsmatig gekend en be-
leefd kan worden, nl. een eeuwige grond en zin van de 
dingen. Otto spreekt over "de grote ontdekking" van 
Schleiermacher. Hij is het er echter niet mee eens, 
dat het hier over een algemeen voorkomend vermogen 
zou gaan. Volgens Otto is het slechts bij enkele be-
gaafde "divinatorische Naturen" aanwezig. 
Ook Underhill spreekt over een speciaal orgaan of ver-
mogen, waardoor de mens tot mystieke ervaring ( in 
ruime zin) in staat is. Er zijn in de geschiedenis 
van de mystiek talrijke namen aan gegeven. De meest 
voorkomende aanduidingen zijn "apex" en "grond" van 
de ziel: de plaats waar de menselijke natuur raakt 
aan het absolute en waar het goddelijke leven in hem 
binnendringt. Niet alleen de mystici, maar ook de pro-
feten en leraren van alle tijden en alle religieuze 
tradities in Oost en West hebben een dergelijk vermo-
gen beschouwd als een integraal deel of funktie van 
de menselijke persoon. Meestal blijft het verborgen, 
maar door een verandering van bewustzijn, die tot 
stand kan worden gebracht als men zijn aandacht af-
keert van de indrukken van de zintuigen, kan dit ver-
mogen, de grond van de ziel en de zetel van het 
"transcendente gevoel" binnen het bewuste worden ge-
bracht. (Underhill, 1970). 
1.5.2 De persoonlijkheidsstruktuur als dispositie 
voor religieuze ervaring 
1.5.2.1 Suggestibiliteit 
De religieuze ervaring werd al in 1900 in verband ge-
bracht met een suggestibele persoonlijkheidsstruktuur. 
James (1963, 159) vermeldt een onderzoek van Сое uit 
1900, waarin empirisch zou zijn aangetoond, dat per­
sonen, die een ervaring van plotselinge bekering heb­
ben beleefd, zich onderscheiden door een suggestibe­
le karakterstruktuur. Ook Anton Boisen (1952, 92) 
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noemt, eveneens verwijzend naar Сое (1916) een sug-
gestibele aanleg een voorwaarde voor religieuze er­
varing. Boisen heeft echter ook duidelijk gemaakt, 
dat de religieuze ervaring bij de personen, waarover 
hij schrijft, nl. patiënten met een acute schizofre-
nie, het resultaat was van een complex van faktoren. 
Op de eerste plaats was er een ernstige en plotse-
linge psychische ineenstorting als gevolg van het 
doorbreken van een diepgaand psychisch konflikt, dat 
te maken had met zeer existentiële vragen (12), Ver-
volgens is er het feit, dat de hallucinaties, die met 
een dergelijke krisistoestand gewoonlijk gepaard 
gaan, bij deze mensen het karakter hadden van een 
projektie op kosmische schaal van hun desintegratie-
toestand (bv. het beleven van de ondergang van de 
wereld), en culmineerden in een besef van wedergeboor-
te en goddelijke zending. Tenslotte bleek, volgens 
Boisen, dat het desintegratieproces een gunstige af-
loop had doordat gevoelens van vertrouwen en overgave 
sterker waren dan die van de vrees. 
Clark (1969, 340), voor wie "de mystiek het hart is 
van de religieuze ervaring", ziet een zekere gelijke-
nis tussen de hypnotische toestand en de mystieke er-
varing, en merkt op dat de mysticus gekenmerkt wordt 
door een sensitieve persoonlijkheidsstruktuur. Hij ge-
bruikt een paar keer het begrip "religious sensiti-
vity" zonder precies te zeggen wat dat is. Uit de kon-
tekst is echter af te leiden, dat hij daarmee bedoelt: 
ontvankelijk zijn voor de schoonheid van Objekten en 
geestelijke waarheden, waar bijbelse teksten naar ver-
wijzen (13); geneigdheid tot introspektie en intro-
versie (14) . 
Tot slot kan gewezen worden op een recente studie van 
Gibson en de Jeanette (1972) die eveneens een verband 
aantoonden tussen suggestibiliteit en religieuze er-
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varing. HooQsccorders op de door hen gebruikte Har-
vard Group Scale of Hypnotic Suggestibility bleken 
allen een bekeringservaring te hebben beleefd, ter-
wijl dit niet bij alle laagscoorders het geval was. 
Bovendien was deze ervaring bij de hoogscoorders zon-
der uitzondering gepaard gegaan met affektieve en 
waarnemingsveranderingen, terwijl de laagscoorders 
meer de neiging vertoonden om de situationele deter-
minanten, die tot hun bekering hadden geleid, te be-
nadrukken. 
1.5.2.2 Spontaniteit 
Clark (1969) maakt onderscheid tussen drie typen van 
religieuze personen. Tot het primaire type behoren 
de weinigen, die persoonlijke religieuze ervaringen 
hebben en daaruit leven. Het secundaire type zijn de-
genen, die ooit een persoonlijke religieuze ervaring 
hebben gehad, maar wier godsdienstig leven daarna 
meer een routinematig karakter heeft gekregen. Het 
tertiaire type tenslotte zijn degenen, wier gods-
dienstigheid niet het resultaat is van een persoonlij-
ke religieuze ervaring, maar berust op conventie en 
opvoeding. Een belangrijke dispositie nu voor het tot 
ontwikkeling komen van het primaire type van religio-
siteit ziet Clark in de spontaniteit, waarvan kinde-
ren blijk geven: ze kunnen nog met volle aandacht op-
gaan in het moment van het hier en nu (p.104). 
1.5.2.3 Affektiviteit 
Rümke (1953) en Vergote (1967) wijzen op het belang 
van de affektiviteit. Deze zou van nature de plaats 
zijn van de religieuze ervaring. Het gevoel verbindt 
immers het geheel van het eigen bestaan met het uni-
versum als totaliteit. Gevoelsbetrekkingen omvatten 
altijd het hele universum en het hele bestaan (b.v. 
angst, blijdschap). Bovendien zet de affektiviteit 
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door haar dynamische aard het hele bestaan in bewe-
ging. Als de gevoelens niet mee resoneren in de waar-
neming en als men niet bij zijn affektieve belevingen 
stil staat, zullen religieuze ervaringen ontbreken. 
Een persoonlijkheidsstruktuur, waarin het affektieve 
wordt onderdrukt onder invloed van een eenzijdige 
intellektualisme of voluntarisme vormt dus een be-
lemmering voor het ontstaan van religieuze ervaring-
en. 
1.5.2.4 Religieuze attitude 
Bij Allport (1965) is de religieuze attitude de basis, 
waarop religieuze ervaringen tot stand kunnen komen. 
Eigenlijk spreekt hij van "sentiment", d.i. bij All-
port een struktuur van gevoelens en opvattingen met 
betrekking tot een waarde-objekt (p.54). In zijn per-
soonlijkheidstheorie is "sentiment" een grondhouding, 
die blijvend is en ten grondslag ligt aan een ver-
scheidenheid van attituden en gedragingen. Het "reli-
gious sentiment" is dan "een combinatie van gevoelens, 
gekoppeld aan een bepaalde betekenisgeving aan de 
werkelijkheid"." Unifying feeling and meaning" is 
het "religious sentiment" een éénmakende levensfilo-
sofie. Elders (1962, 225) noemt hij het ook een refe-
rentiekader, dat een nieuw perspektief geeft en zin-
verlening mogelijk maakt. Allport verklaart, dat zijn 
idee van godsdienst als diepste waarden-oriëntatie is 
ontleend aan Spranger's typologie, waar het religieuze 
type wordt beschreven als iemand, die er naar streeft 
om de kosmos als geheel te begrijpen en zichzelf te 
zien in relatie tot deze alomvattende totaliteit. 
Duidelijker over de funktie van de religieuze attitu-
de met betrekking tot religieuze ervaringen is Dupré 
(1972). Elk Objekt of gebeuren, zegt hij, kan voor de 
mens tot iets sakraals worden: ze worden tot sakrale 
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Symbolen geconstitueerd door een religieuze attitude 
(15). Dit is " a disposition to perceive a deeper 
reality under the appearance of objects and events". 
Hij vergelijkt het met wat Rudolf Otto noemde het 
divinatievermogen. Het ontbreken van religieuze erva­
ringen in traditionele zin bij de moderne westerse 
mens is een direct gevolg van zijn veranderde atti­
tude: in de plaats van het afhankelijkheidsgevoel ten 
opzichte van het transcendente is een besef van auto­
nomie gekomen en van controle over de dingen. Boven­
dien hebben de dingen alleen nog maar een funktione-
le betekenis. Onder invloed van deze attitude is het 
symbolisch waarnemen verdwenen en daarmee de passieve 
religieuze ervaring (p.24). Toch zijn religieuze er­
varingen voor de religieuze mens in de gesekulari-
seerde samenleving mogelijk. Echter niet meer als een 
gevoel van verwondering of gefascineerdheid, waardoor 
hij wordt overweldigd. Doch alleen op basis van een 
aktieve, dat wil zeggen zelfgekozen, reflexieve atti­
tude. Hij moet de bereidheid hebben om tot nadenken 
te komen over bepaalde ambigue ervaringen. Zo'η er­
varing is b.v. het nieuwe besef van het mysterieuze 
karakter van het universum, dat in de moderne weten­
schap begint te ontstaan. Het besef, dat dit univer­
sum zelfs het vermogen tot objektivering te boven 
gaat, kan de mens stil maken en deze gedachte is vaak 
een van de toegangen tot het transcendente. Deze 
nieuwe ervaring van het mysterie is niet intrinsiek 
religieus, maar kan tot symbool worden voor degenen, 
die er een religieuze betekenis aan geeft. Hetzelfde 
geldt voor een andere ervaring, die ook pas mogelijk 
is als men aan een moment van bezinning toekomt, na­
melijk het besef van het contingente karakter van het 
bestaan. Het roept gevoelens van onzekerheid en angst 
op, die echter gewoonlijk worden verdrongen. Deze 
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angst-ervaring is eveneens niet intrinsiek religieus, 
maar ze brengt de mens op een punt, waarop hij moet 
kiezen: 6f de contingentie als een noodlot aanvaar-
den 6f zijn geloof belijden in een transcendente wer-
kelijkheid. Nog een andere ambigue ervaring kan 
volgens Dupré liggen in de gedachte dat de mensen 
voor elkaar verantwoordelijk zijn. Daarin kan de ge-
lovige een transcendente dimensie ontdekken doordat 
de gemeenschap van mensen een gemeenschap van alle 
zijnden gaat symboliseren, verbonden en samengehouden 
door een transcendent principe. Dupré wijst er b.v. 
op, dat een sociale beweging of de vreugde van het 
bij elkaar zijn, voor jonge mensen opeens een reli-
gieuze betekenis kan krijgen. Voor al deze nieuwe mo-
gelijkheden tot religieuze ervaring geldt echter, dat 
ze niet vanzelf ontstaan. Voorwaarde is een aktieve 
bereidheid tot reflexie en tot religieuze betekenis-
geving . 
Ook bij Mertens (1974) wortelt de religieuze erva-
ring in een specifieke kenhouding. Of de werkelijk-
heid religieus wordt ervaren hangt af van de kenmo-
dus, van de kennende relatie tot het Objekt, die men 
heeft. Men moet " met een diepgaande, verwijlende 
aandacht in relatie treden met de werkelijkheid en 
haar zo op zich laten inwerken, dat men zijn gebon-
denheid ontwaart en welwillend beaamt en vanuit dit 
inzicht en deze optiek de werkelijkehid als een gena-
dige contekst voor zijn zelf-wording beleeft". Want 
wie dieper ziet, ontdekt de wereld als een veld vol 
mogelijkheden (p. 121-123). 
Zo'η cognitieve houding van "diepgaande verwijlende 
aandacht" is in feite wat in de mystiek bedoeld wordt 
met meditatie. Het is de techniek van aandachtscon­
centratie, die door mystici van alle tijden beschouwd 
is als voorwaarde om het contakt met het transcenden-
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te te realiseren. Underhill (1970) geeft daar tal-
loze voorbeelden van. Aan de hand hiervan kan men 
zien, dat meditatie enerzijds inhoudt een bewuste 
aandachtsloosheid voor de gewone zintuigelijke in-
formatie en anderzijds een receptiviteit voor de in-
drukken van wat Underhill beschouwt als "het trans-
cendentale zintuig". Als zo het bewustzijn niet langer 
in beslag genomen wordt door de gebruikelijke en in 
het algemeen "onechte" zintuigelijke werkelijkheid, 
kan een andere en meer substantiële waarneming, die 
onder normale omstandigheden geen kans krijgt aan de 
oppervlakte komen (Underhill 1970, 56). Meditatie is 
dan ook gericht op het realiseren van een bewustzijns-
verandering: "the putting to sleep of that normal self 
which usually wakes and the awakening of that trans-
cendental self, which usually sleeps". Het bereiken er-
van kan versneld worden door processen, die aan de 
mystieken altijd bekend zijn geweest, en die een be-
wustzijnstoestand tot stand brengen, die, aldus Under-
hill, door psychologen verbonden wordt met dromen en 
hypnose. In de Indische mystiek is het bijna uitslui-
tend gerealiseerd door ascetische zintuig- en lichaams-
beheersing, en door fixatie van de aandacht op een voor-
werp of een geluid. In de Dionysiskultus van het oude 
Griekenland en ook in andere mysteriekultussen gebruik-
te men dans en muziek voor hetzelfde doel. Jakob 
Boehme kreeg een extatische ervaring door gefixeerd 
kijken naar een glimmende tinnen schotel. Aandachtig 
kijken naar stromend water had dezelfde uitwerking bij 
Ignatius van Loyola. Steeds komt het dus op hetzelfde 
neer : zich afsluiten voor de gewone veelheid van zin-
tuigelijke indrukken en met de aandacht geheel verwij-
len bij één objekt. Hoewel we daar in het derde hoofd-
stuk uitvoeriger op in zullen gaan, willen we nu reeds 
wijzen op het begrip "deautomatizering" dat door 
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Deikman (1963, 1966a, 1966b) gebruikt werd om het pro-
ces van cognitieve verandering aan te duiden, dat door 
meditatie in gang wordt gezet. Door de geest te ent-
ledigen van alles behalve het waarnemingsobjekt en 
dit te "schouwen" met een louter receptieve aandacht, 
dus met uitsluiting van discursief en analytisch den-
ken, kunnen met name affektieve kwaliteiten van het 
waargenomen objekt opnieuw bewust worden, die reeds 
lang niet meer tot het bewustzijn doordrongen als ge-
volg van het automatisme, dat zich onder invloed van 
leren in de waarneming ontwikkeld heeft, zoals dat 
ook bij motorisch gedrag het geval is. Zo komt het, 
dat het subjekt vaak de ervaring heeft, dat onder in-
vloed van het beschouwend waarnemen bijzondere bele-
vingen ontstaan, zoals het objekt "als nieuw" zien, 
de schoonheid ervan ontdekken, de ervaring niet onder 
woorden kunnen brengen, etc. Zulke belevingen zijn 
dus het gevolg van een kenhouding, die anders is als 
de gebruikelijke doordat rust, overgave en een recep-
tieve aandacht in de plaats treden van een vluchtig, 
selektief en funktioneel waarnemen. 
1.5.2.5 Gericht zijn op het transcendente 
Volgens Underhill (1970, 48) is betrokkenheid een on-
misbare voorwaarde voor religieuze ervaring. De mys-
ticus moet met een hartstochtelijk verlangen gericht 
zijn op het transcendente. Het ten volle kennen van 
God in de contemplatie vereist een grondhouding van 
liefdevolle aandacht meer dan verstandelijke aktivi-
teit, aldus Underhill. "By love He (God) may be got-
ten and holden, but by thoughts of understanding 
never" (The Cloud of Unknowing). Alleen de betrokken-
heid van een blind liefdesverlangen "unseals the eyes 
to things unseen before". Want een dergelijk verlang-
en kistalliseert zich en drukt zich uit in een bewus-
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te concentratie van de hele persoon op het Objekt. Zo 
ontstaat wat in de technische taal van de mystiek 
wordt genoemd de toestand van recollektie, de nood-
zakelijke voorbereiding op de zuivere contemplatie. 
In de Duitse godsdienstpsychologie wordt de religieuze 
grondhouding wel aangeduid met het begrip "Andacht". 
Hoewel er een gradueel verschil is, lijkt het hier om 
dezelfde affektieve gerichtheid te gaan als bij Under-
hill. In het gewone spraakgebruik betekent "Andacht" 
een godsdienstige stemmingstoestand„ Een bepaalde ge-
dachte of gebeurtenis, de stilte en eenzaamheid van 
een woud of een kerk, kunnen iemand "zur Andacht 
stimmen". Poll (1974, 104) is van mening, dat men be-
ter van een complex van gevoelens kan spreken dan van 
een stemmingsgevoel vanwege de objektgerichtheid die 
duidelijk aanwezig is (nl. het goddelijke, het hei-
lige) . De strukturerende kern van deze toestand is 
volgens Poll een op de voorgrond tredende "Erschlos-
zenheit für Tranzendenz": een openheid voor het trans-
cendente. "Jene Erschloszenheit ist zu verstehen als 
ein Aufmerken und eine Aufnahmebereitschaft". Het 
andere woorden, we zien dat hier, evenals Underbill 
beschrijft ten aanzien van de mystiek, de specifieke 
gevoelstoestand zich kristalliseert in een aandachtige 
gerichtheid op de religieuze kenmerken. Het is merk-
waardig dat Poll dit "gevoel" van "Andacht" blijkbaar 
niet in verband brengt met het begrip "attitude", dat 
in een later hoofdstuk van zijn boek aan de orde komt, 
hoewel hier toch de struktuur van alle psychische ele-
menten aanwijsbaar is, die gewoonlijk met het begrip 
"attitude" worden aangeduid: een affektief-cognitieve 
gerichtheid, die disponeert tot bepaalde waarnemingen 
en ervaringen. 
1.5.2.6 Participatie-mentaliteit 
Zou men ook mogen zeggen, dat in het door de contem-
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platieve aandachtshouding gerealiseerde de-automati-
zeringsproces een bewustzijnsmogelijkheid geaktuali-
seerd wordt, die door Lévy-Bruhl beschreven is als de 
participatiementaliteit? Vooral de wijze waarop Hertens 
de cognitieve houding, die tot religieuze ervaring 
leidt, formuleert ("de werkelijkheid zo op zich laten 
inwerken, dat men zijn gebondenheid ontwaart en be-
aamt "; "Hoe dieper men zich opent, doe dieper de 
ervaring en des te meer de subjekt-objekt scheiding 
overbrugd wordt....") suggereert een opvallende over-
eenkomst met de wijze waarop volgens de beschrijvingen 
van Lévy-Bruhl de primitief de werkelijkheid beleefde 
en religieus ervoer. Vergote (1967, 84) bevestigt na-
drukkelijk dat de religieuze ervaring wortelt in de 
participatie-mentaliteit. 
Met de participatie-emtaliteit bedoelde Lévy-Bruhl 
(1910; 1927) de typische zelf- en werkelijkheidsbele-
ving van de primitief (16) . De zelfbeleving van de pri-
mitief werd niet zoals bij ons gekenmerkt door indivi-
dualiteitsbesef, maar door het gevoel van verbonden te 
zijn met alle wezens en dingen. Alle zichtbare dingen 
beleefde hij als in werkelijkheid ononderscheiden, om-
dat de zichtbare wereld geheel doordrongen is van een 
onzichtbare werkelijkheid, waarin alle wezens deelheb-
ben aan en onder invloed staan van een overal aanwe-
zige kracht, het "mana". Gevoelens, gedachten en na-
tuurlijke gebeurtenissen kunnen daardoor de betekenis 
krijgen van een waarschuwing of vermaning of aandui-
ding om iets te doen. Die onzichtbare bovennatuurlijke 
werkelijkheid werd niet bewust gekend maar gevoeld. 
Het was een niet bewuste gevoelservaring, die algemeen 
en constant aanwezig was (17) . De primitieve mens kon 
er nog niet zoals wij afstand van nemen. 
Hoewel Lévy-Bruhl aanvankelijk de participatiementali-
teit beschouwde als een thans overwonnen evolutiefase 
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van het menselijk bewustzijn, is hij daarvan later 
teruggekomen. In zijn posthuum verschenen "Carnets" 
(1949) stelt hij uitdrukkelijk dat de participatie 
een aspekt is van het menselijk bewustzijn in het al-
gemeen. "Cette mentalité nous la trouvons constamment 
autour de nous et même en nous". Bij ons wordt deze 
bewustzijnskwaliteit onder invloed van de gerationa-
liseerde kuituur meestal verdrongen en als infantiel 
of onaangepast beschouwd. Waar dit bewustzijn echter 
erkend, geïntegreerd en ontwikkeld wordt zoals b.v. 
in de kunst en in de religie draagt het bij tot een 
grote verrijking van het menselijk beleven. In dit 
verband is het interessant om te wijzen op een kon-
klusie van Vergote (1967, 110) naar aanleiding van 
het vergelijken van de antwoorden van 18-jarige 
gymnasiasten op projektieve platen met die van 
leerlingen van een technische school. Bij de eerste 
groep herkent hij een "ontwikkelde zin voor partici-
patie die op de religieuze ervaring voorbereidt". De 
gymnasiumleerlingen bleken gevoeliger voor de poëti-
sche betekenissen van de natuur, die hen tot inge-
keerdheid stemde en de voor het heilige kenmerkende 
gevoelens opwekt. Ook Lévy-Bruhl zag de religieuze er-
varing als nauw verbonden met de participatiementali-
teit. Het zijn twee aspekten van één en dezelfde men-
tale realiteit (1949, 220). (18) 
Religieuze ervaring impliceert de participatie. Parti-
cipatie impliceert het affektief kontakt met onzicht-
bare bovennatuurlijke machten. 
1.5.2.7 Bereidheid tot symbolisch waarnemen 
Een dispositie, die vaak in verband met de religieuze 
ervaring genoemd wordt is het vermogen tot symbo-
lisch waarnemen. De meest invloedrijke auteur in deze 
is zeker de kultuurfilosoof Romano Guardini, die in 
zijn omvangrijk oeuvre voortdurend bezig is geweest 
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met de vraag naar de moge l i jkheden en belemmeringen 
voor de moderne mens t o t h e t z i e n van God (19) . 
Symbolisch waarnemen b e t e k e n t b i j Guardini dat men ge­
troffen wordt door bepaalde b e t e k e n i s s e n van de dingen. 
Het zijn die betekenissen, w a a r d o o r ze boven zichzelf 
u i t wijzen. De vergankel i jkheid van een boom b.v. kan 
wijzen op i e t s onvergankeli j k s . De onvolkomenheid en 
gebrokenheid van iets kan v e r w i j z e n naar i e t s , dat 
heel is en volkomen (Guardini 19 58) . Door zo'η besef 
getroffen worden is geen s u b j e k t i e v e inva l of alleen 
maar een poëtische duiding maar e c h t e kennis van het 
objekt. Als we b.v. een levend wezen z ien , zien we het 
leven, direkt en onmidde l l i jk . Ons oog z i e t niet alleen 
vormen, maar neemt ook b e t e k e n i s s e n waar. Ik zie de ziel 
van een mens, zijn goedheid, z i j n t o o r n , in de uitdruk-
king van zijn ogen (1950) . Zo kan i k in de dingen ook 
een verwijzing zien naar een o o r s p r o n g , een l aa t s te 
zin; een verwijzing naar h e t f e i t , d a t het geschapen 
i s . De geschapenheid b e h o o r t t o t h e t meest eigenlijke 
van het ding. Het is h e t numineuse element van het 
zijnde, het o b j e k t i e f - r e l i g i e u z e , waarop de religieuze 
ervaring een reaktie i s . G u a r d i n i ' s s t e l l i n g i s dat d i t 
geschapen-zijn ook gezien w o r d t . De dingen openbaren 
zich als "werk", a l thans aan h e t nie t -verarmde bewust-
zijn. Alle dingen zi jn " D u r c h l a s z s t e l l e n " waardoor het 
werkelijk laatste en e i g e n l i j k e t e voorschi jn t r eed t . 
De dingen betekenen z i c h z e l f en t e g e l i j k meer dan zich-
zelf: ze hebben symboolkarakter . Het ervaren van het 
religieuze is echter a f h a n k e l i j k van voorwaarden.Aller-
eerst moet men het w i l l e n z i e n . Maar verder kan de kui-
tuur waarin men leeft een h i n d e r n i s z i j n . In de moderne 
westerse kuituur wordt - i n t e g e n s t e l l i n g t o t de primi-
tieve, antieke en middeleeuwse k u i t u u r - het symbool-
karakter van de wereld n i e t meer e r v a r e n . Het abstrakt-
technische denken en h e t d o e l m a t i g w i l l e n heeft a l les 
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overwoekerd, w a a r d o o r " d a s lebendige Schauen, das kon-
k re t e Begegnen" i s verkonunerd. De verdringing van het 
gevoel b e t e k e n t n i e t a l l e e n een groeiend onvermogen 
t o t he t e r v a r e n v a n e x i s t e n t i ë l e waarden (zoals de zin 
van het b e s t a a n ) , v e r p l i c h t e n d e normen (zoals de onaan-
t a s t b a a r h e i d v a n d e p e r s o o n ) maar ook een onvermogen 
t o t he t e r v a r e n v a n h e t symboolkarakter van de dingen. 
In r e l i g i e u s o p z i c h t h e e f t d i t ernst ige gevolgen. De 
moderne g e l o v i g e h e e f t v e r l e e r d om God t e herkennen in 
de natuur en de g e s c h i e d e n i s . Zijn r e l i g i o s i t e i t wor-
t e l t n i e t l a n g e r i n d e d i n g e n en gebeurtenissen, en 
wordt l o u t e r i n n e r l i j k h e i d , a l leen nog steunend op het 
woord. G u a r d i n i noemt d i t de "verdunning van de r e l i -
gieuze v a l e n t i e v a n d e w e r e l d " . Zo'n louter inner l i jke 
r e l i g i o s i t e i t l i j k t z e e r zu ive r en gees t e l i j k , maar 
dat i s s c h i j n . In f e i t e i s ze meestal erg problematisch, 
zodat t e n s l o t t e d e a f w i j z i n g van het re l ig ieuze a l s een 
bevr i jd ing w o r d t g e v o e l d . 
Het symbolisch waarnemen i s echter voor de moderne mens 
nog s t eeds m o g e l i j k . Het h a n g t er s lech ts van af t o t 
welke wi jze van z i e n h i j b e s l u i t . Wil ik in mijn manier 
van zien h e e r s e n o v e r de d ingen of dienen, dat z i l zeg-
gen: naar de z i n v a n de d i n g e n lu is te ren? (1950). An-
ders gezegd: men k a n z i c h o p s l u i t e n in het z ichtbare , 
g r i j pba re en v e r t r o u w d e . Men kan echter ook het besef 
in zich levend h o u d e n d a t de wereld n i e t vanzelfspre-
kend i s en d a t de d i n g e n begrensd zijn (20), "dasz im 
eigenen I n n e r n , d o r t wo w i r an das Nichts grenzen, der 
lebendige Got t s t e h t . Es b r a u c h t da n ichts Besonderes 
"getan" zu w e r d e n ; g a r k e i n e besondere Ueberlegungen 
und Ans t rengungen . Nur e i n wieder erneutes s t i l l e s 
Hinhorchen, e i n e B e s i n n u n g . " (1952). 
1.5.3 R e l i g i e u s r e f e r e n t i e k a d e r 
Bij de t o t nu t o e b e s p r o k e n auteurs in deze paragraaf 
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is de religieuze ervaring een fenomeen, waarvan het 
optreden uitsluitend of voornamelijk afhankelijk is 
van de begaafdheid of instelling van het individu. 
Omgevingsfaktoren spelen 6f geen enkele rol óf slechts 
een indirekte in zoverre zij die begaafdheid of instel-
ling kunnen beschadigen of bemoeilijken (21). Laten we 
de opvattingen van de verschillende auteurs over de de-
terminanten van de religieuze ervaring nog eens samen-
vatten. 
Volgens sommigen (James, Otto, Underbill) is de mens in 
staat tot religieus ervaren krachtens een specifiek 
aangeboren vermogen om het goddelijke in de schepping 
waar te nemen. Vaak is het optreden van religieuze er-
varing in verband gebracht met een suggestibele per-
soonlijkheidsstruktuur (Сое, Boisen, Clark). Ook per­
soonlijkheidseigenschappen als spontaniteit en goed 
geïntegreerde affektiviteit zijn beschouwd als bevor-
derlijk voor het ontstaan van religieus ervaring 
(Clark, Vergote, Rümke). We hebben verder enkele au-
teurs genoemd, die de religieuze ervaring afhankelijk 
stellen van de aanwezigheid van een religieuze atti-
tude en van de daardoor mogelijk gemaakte aandachtige 
gerichtheid op religieuze betekenissen (Underbill, 
Poll, Allport, Dupré, Mertens, Lévy-Bruhl, Guardini). 
Volgens hen is het religieus ervaren mogelijk door een 
speciale wijze van waarnemen, waarbij de werkelijkheid 
anders benaderd wordt dan in het gewone dagelijkse le-
ven, op een ander niveau van bewustzijn, waardoor be-
tekenissen van de waargenomen Objekten worden ontdekt, 
die ons gewoonlijk ontgaan. Door bepaalde concentratie-
technieken kan het tot stand komen van deze wijze van 
waarnemen worden bevorderd. Dat religieuze ervaringen 
bij de moderne, westerse mens niet of nauwelijks meer 
voorkomen, wordt toegeschreven aan het feit, dat in 
de hedendaagse kuituur onder invloed van het eenzij-
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dige, rationeel-technische denken en het doelmatig-
heidsstreven de bovengenoemde vermogens en houdingen 
niet tot ontplooiing kunnen komen (22) . Volgens som­
migen is deze ontwikkeling onomkeerbaar en is een her­
stel van de voorwaarden, die destijds het religieus er­
varen bevorderden, niet meer mogelijk. 
Inderdaad wordt iedereen bepaald door de horizon van 
de kuituur waarin hij leeft. Niemand kan zich aan haar 
invloed onttrekken, zelfs niet de "dropped-out", die 
zoals destijds de heremieten de maatschappij ontvluch­
ten en in de eenzaamheid gaan leven. En omdat het te­
rugdraaien van de kultuurontwikkeling uitgesloten is, 
lijkt het religieus ervaren inderdaad gedoemd te ver­
dwijnen, omdat de ervoor noodzakelijke psychische dis­
posities niet meer levensvatbaar zijn. Het lijkt een 
onvermijdelijke konklusie. Toch moet men zich afvra­
gen of de redenering, waarop deze konklusie steunt, 
wel juist is. Zonder de geldigheid van uitspraken, 
waarin de religieuze ervaring in verband wordt ge­
bracht met een of andere eigenschap van het individu, 
te willen ontkennen moet toch worden vastgesteld dat 
ze onvolledig zijn en een belangrijke determinant 
van de religieuze ervaring ongenoemd laten, nl. het 
aangeleerde religieuze referentiekader en de bekrach­
tiging hiervan door de sociale omgeving. Alleen door 
Сое (1916), Boisen (1952), Clark (1969) en Allport 
(1950) wordt het belang van een initiatie in de re­
ligieuze betekenissen als voorwaarde voor religieuze 
ervaring wel gesuggereerd maar niet uitgewerkt. Zo­
als alle gedrag is ook de religieuze ervaring het re­
sultaat van sociaal leren en niet slechts van een aan­
geboren ontvankelijkheid of van autonoom gekozen atti­
tuden of aandachtshoudingen. 
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1.5.3.1 Hjalmar Sunden. 
Een auteur, in wiens b e s c h o u w i n g e n d i t gegeven centraa l 
staat is de Zweedse g o d s c l i e n s t p s y c h o l o o g Sunden. In 
zijn theorie wordt de r e l i g i e u z e e r v a r i n g a l s een so-
ciaal-psychologisch g e b e u r e n opgeva t en wordt aange-
toond aan de hand van l i t e r a t u u r v o o r b e e l d e n dat het ont-
staan ervan mogelijk w o r d t d o o r de i n t e r a k t i e van een 
door het sociaal mi l i eu g e d r a g e n r e l i g i e u s r e f e r e n t i e -
systeem en de aandach t shoud ing van h e t ind iv idu . Sundén 
(1969) i s van oordeel, d a t de oude godsdienstpsycholo-
gen, door zich e e n z i j d i g b e z i g t e houden met het sakra-
le zonder zijn inythische c o n t e k s t en door over a p r i o r i 
religieuze gevoelens t e s p r e k e n , de aandacht hebben af-
geleid van de t r a d i t i e m e t h a a r s i t u a t i e s en r o l l e n . 
Daardoor hebben zi j b i j g e d r a g e n t o t h e t onts taan van 
de huidige toestand: d a t w i j God n i e t meer kunnen waar-
nemen. Sommigen, a ldus S u n d é n , z i e n de bas i s voor het 
verstaan van symbolen i n a p r i o r i s t r u k t u r e n of funk-
t ies van de psyche. Dan b e g r i j p t men n i e t het s t ruk tu -
rerend werken van mythen en r o l l e n . "Symbolen a k t u a l i -
sieren erstens Rollen—système und zweitens sind es die 
Rollen, die den Zugang zum G ö t t l i c h e n vermi t te ln" 
(1969, 141). Alvorens i n t e gaan op de betekenis van 
het begrip rol , zoals d i t d o o r Sundén gebruikt wordt, 
moet gewezen worden o p z i j n b e l a n g r i j k s t e u i tgangs-
punt, n l . de funktie v a n h e t r e f e r e n t i e k a d e r b i j het 
waarnemingsproces ( 1 9 6 6 , 4 w ) . In de experimentele 
waarnemingspsychologie i s aange toond da t een ervaring 
pas dan to t stand kan komen a l s een z i n t u i g e l i j k e in -
druk vanuit een b i j h e t s u b j e k t bewust of onbewust aan-
wezig verwachtingspatroon of r e f e r e n t i e k a d e r geduid 
wordt en een bepaalde b e t e k e n i s k r i j g t . Deze algemeen 
erkende wetmatigheid p a s t Sundén t oe op het verschi jn-
sel van de re l ig ieuze e r v a r i n g , waaraan h i j ui tdrukke-
li jk een perceptueel k a r a k t e r t o e k e n t (1966, 88w) . 
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Hij t o o n t aan d a t h e t v e r t r o u w d zijn met een re l ig ieuze 
t r a d i t i e een c o n s t i t u e r e n d e funkt ie vervul t b i j het t o t 
s tand komen van e e n r e l i g i e u z e ervaring. Laat ik d i t 
i l l u s t r e r e n aan e e n p e r s o o n l i j k e beleving. Bij het be-
wonderen, t i j d e n s e e n v a k a n t i e in Oostenrijk, van een 
beroemde w a t e r v a l , m e r k t e i k na enige t i j d dat de aan-
b l i k en h e t g e r a a s v a n h e t nee r s to r t ende »onophoudelijk 
stromende w a t e r b i j b e l s e b e e l d e n in mij opr iep. En pas 
op da t moment k r e e g d i e w a t e r s t r o o m voor mij een r e l i -
g ieuze b e t e k e n i s en e r v o e r i k i e t s van een fascinerend 
h e i l i g m y s t e r i e . T e v o r e n w a r e n er na tuur l i jk wel ge-
voelens a l s "mooi , s c h i t t e r e n d , indrukwekkend", maar 
d i e b e l e v i n g e n waren e s t h e t i s c h en hadden nog geen 
r e l i g i e u z e k w a l i t e i t . Met a n d e r e woorden, het ver-
trouwd z i j n met r e l i g i e u z e symbolen en mythen betekent 
de aanwezigheid van e e n s p e c i f i e k e waarnemingsinstel-
l i n g of - d i s p o s i t i e ( " p e r c e p t u a l set") d ie - hoewel 
mees ta l l a t e n t - o n d e r b e p a a l d e omstandigheden werk-
zaam kan worden en e e n r e l i g i e u z e betekenisverlening 
aan w a a r n e m i n g s i n d r u k k e n m o g e l i j k kan maken. Volgens 
Sundën d r a a g t de t h e o r i e v a n h e t referentiesysteem ook 
b i j t o t een b e t e r e p s y c h o l o g i s c h e verklaring van het 
op t reden van v i s i o e n e n e . d . . Als iemand vanuit zijn so-
c i a a l k u l t u r e l e omgev ing v e r t r o u w d is met het idee, dat 
God of een h e i l i g e k a n v e r s c h i j n e n , dan kan een be-
paalde z i n t u i g p r i k k e l i n g d i e waarneming ak tua l i se ren , 
aangenomen d a t de v e r w a c h t i n g b i j het subjekt sterk ge-
noeg i s , he tgeen e v e n t u e e l i n emotionele s i t u a t i e s on-
der inv loed van f y s i o c h e m i s c h e processen ( en dus ook 
door middel van b e p a a l d e d r u g s ) kan worden bevorderd. 
Zo v e r k l a a r t h i j b . v . d e C h r i s t u s - v i s i o e n e n bi j f ront-
s o l d a t e n t i j d e n s de e e r s t e were ldoor log en de visioenen 
van Teresa van A v i l a i n s t r e s s - s i t u a t i e s (Sundén 1966, 
50vv) . ( 2 3 ) . Een i n d r u k o f g e b e u r t e n i s , d ie gemakke-
l i j k in t e p a s s e n i s i n e e n b e p a a l d referentiesysteem, 
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kan spontaan een bepaalde ervaring bewerkstelligen. 
Wordt het referentiesysteem gedragen door leden van 
een groep, dan kan het gerucht over een religieuze ver-
schijning zich zeer snel door de hele groep verspreiden 
(1966, 109). We zeiden al dat de referentiesystemen, 
die onze interpretaties van zintuigelijke indrukken be-
palen (24), resultaat zijn van sociaal leren. Onder de-
ze aangeleerde referentiesystemen zijn die, welke ver-
bonden zijn met sociale rollen, de belangrijkste. 
Sundén wil betogen dat dit in de religieuze ervaring 
niet anders is. Alvorens zijn theorie in grote lijnen 
weer te geven, moeten we eerst iets zeggen over de be-
tekenis van het begrip rol (25). Meestal wordt Linton 
als degene beschouwd, die het begrip rol in de socia-
le wetenschappen heeft ingevoerd. Hij duidde daarmee 
het feit aan, dat aan de positie (status), die men in 
de maatschappij heeft, een geheel van houdingen en ge-
dragingen verbonden is. "Role is the dynamic aspect of 
status, i.e. of a special position in society. Thus 
role involves the performance of the rights and duties 
constituting a particular status" (Linton 1936, 113). 
Wie een bepaalde positie bekleedt, hetzij hoog hetzij 
laag, gedraagt en beweegt zich, denkt en spreekt zoals 
verwacht wordt van iemand in die positie. Zich niet 
conformeren aan zulke rolverwachtingen betekent dat 
men onzekerheid, spanning en zelfs vijandige reakties 
oproept. We laten ons gedrag dus in belangrijke mate 
bepalen door de verwachtingen, die anderen hebben van 
iemand in deze rol ("rolverwachting"). 
Toch was Linton niet de eerste, die het begrip rol ge- · 
bruikte. In 1934 komt het al voor bij George Herbert 
Mead, in het kader van zijn theorie over de sociali-
satie van het kind. Al spelend bootst het kind met be-
hulp van zijn verbeelding allerlei rollen van volwas-
senen na. Zo verwerft het, cognitief én motorisch, het 
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rollenpatroon van de kuituur. Het kan daardoor later ge-
makkelijk en zonder moeite een rol spelen die bij een 
bepaalde situatie past en zich inleven (anticiperen) in 
de wijze waarop anderen op zijn gedrag zullen reageren. 
Dit anticiperen doen wij voortdurend. Mead noemde dit 
"role-taking": zichzelf verplaatsen in de rol van een 
ander om te schatten hoe deze zal reageren op mij. 
Sundén gebruikt hiervoor het begrip "Rollenaufnahme". 
Volgens Banton (1965) zijn er twee betekenissen te on-
derscheiden waarin het begrip rol gebruikt wordt: de 
"structural tradition" en de "dramatic tradition". In 
de eerste betekeniscategorie wordt de rol opgevat als 
gekoppeld aan een geïnstitutionaliseerde maatschappe-
lijke status. Het rolbegrip in de tweede betekeniscate-
gorie is ruimer: rol is hier identiek met gedragsmodel. 
De sociaalpsychologen, die het rolbegrip gebruiken, 
vindt men vooral in deze categorie van de "dramatic 
tradition". Zij benadrukken de invloed van de rol op 
de waarneming. (B.v. Newcomb 1954). Ook bij het Symbo-
lisch Interactionisme, waar rol als kernbegrip funktio-
neert, wordt de nadruk gelegd op het cognitieve ele-
ment in de rol. Rose (1962) b.v. definieerde het be-
grip rol als "een cluster van gerelateerde betekenis-
sen en waarden, waardoor het gedrag van een persoon in 
een bepaalde sociale situatie geleid en bepaald wordt". 
Dit sociaalpsychologische rolbegrip wordt nu door 
Sundén (1966) gebruikt voor het inzichtelijk maken van 
religieuze gedragingen en ervaringen. Tot de cognitieve 
bagage àie iemand vanuit zijn sociale milieu heeft mee-
gekregen (en die voor een groot deel uit rollen bestaat) 
kan ook de religieuze traditie behoren. Sociaalpsycho-
logisch beschouwd omvat de religieuze traditie talrijke 
rolpatronen, want haar verhalen gaan over mensen en 
goden, en hoe zij met elkaar omgingen. Zeer duidelijk 
zien we dat in de initiatieriten en in de maskerdansen 
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bij de primitieve religies. Het dansmasker is niet 
slechts een afbeelding van een god of geest, maar 
een gefixeerde rol. Als in de dans deze rol door men-
sen gespeeld wordt, identificeren zij zich met de 
uitgebeelde rol. 
Waar de religieuze traditie schriftelijk is vastge-
legd, bevat zij verhalen over situaties, waarin mensen 
omgaan met God, met andere woorden verhalen met een 
voor de situatie kenmerkend rollenpatroon. Wie de tra-
ditie kent, kan zich met een figuur uit de traditie 
identificeren ("Rollenübernahme"). Reeds het beluister-
en van een verhaal betekent een bepaalde identifikatie 
met de er in voorkomende personen. Zich met een figuur 
uit de religieuze traditie identificeren houdt echter 
tevens in, dat men de rol van de godheid opneemt 
("Rollenaufnahme"). Dit impliceert een anticiperen, op 
grond van de in het verhaal vertelde feiten, van wat de 
godheid opnieuw zal doen nu de situatie uit het verhaal 
zich herhaalt. Zich identificeren met een figuur uit de 
religieuze traditie betekent dus zowel een handelings-
dispositie als een waarnemingsdispositie. Sundén licht 
dit toe aan de hand van enkele voorbeelden, o.a. van 
James Nayler, die leefde in het Engeland van de 17e 
eeuw. "Nooit heeft een volk zo ijverig de bijbel gele-
zen als het Engelse in de eerste helft van de 17e eeuw. 
In woord en daad bepaalde de mythe hun leven" (p.14). 
Diep teleurgesteld over het resultaat van de oorlog, 
keert Nayler terug uit de strijd van het revolutionaire 
leger, waartoe hij om religieuze motieven was toegetre-
den. In het jaar 1652 heeft hij, terwijl hij alleen is 
op de akker, een zeldzame ervaring. Terwijl hij achter 
de ploeg loopt, hoort hij plotseling een stem : "Ver-
laat de uwen en uws vaders huis". Het waren letterlijk 
de woorden uit het bijbelverhaal van Abram. Nayler iden 
tificeerde zich met Abram, maar tegelijkertijd neemt 
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hij de rol van Jahwe op, anticipeert deze en hoort 
Gods stem. En als hij daarna inderdaad huis, vrouw en 
kinderen verlaten heeft, ontmoet hij God in allerlei 
gebeurtenissen, die hem overkomen. De identifikaties 
wisselen echter. Men mag aannemen, aldus Sundén, dat 
hij zich op het moment, dat hij zijn huis verliet, 
met een van de 72 leerlingen identificeerde, omdat hij 
zonder geld of goed op weg ging. Heeft hij moeilijkhe-
den met de overheid of met joelende volksmenigten, dan 
identificeert hij zich met profeten en apostelen. Omdat 
de bijbel hem voor iedere situatie een mogelijkheid 
biedt om te anticiperen hoe God zal handelen, en omdat 
het werkelijke gebeuren daarna met zijn verwachtingen 
overeenstemt, is hij ten volle ervan overtuigd, dat 
zijn tegenspeler een werkelijk levende Ander is, de 
God, die met de mensen uit de bijbel leefde en bezig 
was. Terwijl de rollen van de bijbelse personen, die 
hij overneemt, hem tot richtsnoer voor handelen wor-
den, werd de rol van God, zoals ze in alle bijbelver-
halen beschreven wordt, basis voor zijn waarnemings-
dispositie. (1966, 17). Sundén is van mening, dat het 
rolbegrip en de psychologie van de rol van groot nut 
kan zijn bij het verklaren van religieuze ervaring-
en. Zonder een religieus referentiesysteem, zonder een 
religieuze traditie, zonder mythen en riten zijn reli-
gieuze ervaringen onmogelijk. "Um religiöse Erlebnisse 
zu haben, musz ein Mensch sich eine religiöse Tradi-
tion angeeignet haben und oft auch eine rituelle 
Apparatur" (1966, 1). (26). De mythe maakt een specia-
le wijze van beleven en handelen mogelijk, maar ook 
een anticiperen en zo een bepaalde wijze van ervaren 
(want anticipaties willen immers bevestigd worden). 
Dus "als iemand zich met een menselijke figuur uit de 
bijbelse traditie identificeert, zeggen we dat hij 
diens rol overneemt ("Rollenübernahme"). Maar op het-
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zelfde ogenblik neemt hij de rol van God op ("Rollen-
aufnahme"), dat wil zeggen: hij kan met behulp van het 
bijbelse verhaal het handelen van God anticiperen en 
kan alle komende gebeurtenissen in zijn eigen leven 
als het handelen van God ervaren" (1966, 29). 
"Rollenübernahme und Rollenaufnahme sind für die re-
ligiöse Erfahrung konstitutiv" (1966, 32). 
Evenals de sociale rollen moeten ook de religieuze 
rollen in de kinderjaren worden geleerd (27) . We dra-
gen ze vooral in het onbewuste met ons mee. Vandaar 
dat religieuze ervaringen vaak tijdens de droom plaats 
vinden, zoals de kultuurgeschiedenis in veel voorbeel-
den laat zien. Het referentiesysteem van het gewone 
dagelijkse leven moet eerst zijn uitgeschakeld. Daar-
om kunnen ook bepaalde middelen het optreden van re-
ligieuze ervaringen vergemakkelijken, b.v. psychede-
lische drugs, vasten, dans. Ze inhiberer het waakbe-
wustzijn en het technisch profane referentiesysteem, 
dat in onze kuituur dominant is en maken daardoor mo-
gelijk dat onbewust geworden referentiesystemen zich 
aktualiseren. Sundén is niet banc dat het domineren 
van het technisch-wetenschappelijk denken het de mo-
derne mens onmogelijk zal maken om religieus te erva-
ren. Zolang hij over beide referentiesystemen beschikt, 
kan hij van het technisch profane denken omschakelen 
naar het religieus beleven en omgekeerd. Deze wisse-
ling van referentiesysteem, die door Sunden "Phasen-
wechsel" genoemd wordt, wordt door hem vergeleken met 
de struktuurverandering, die in het waarnemingsveld 
optreedt bij de bekende proeven met reversibele fi-
guren zoals b.v. de vaas van Rubin. (1966, 100). Uit 
de beschrijvingen van ervaringen van religieuze per-
sonen blijkt dat het waarnemingsveld door hen op be-
paalde momenten zo ge-herstruktureerd kan worden, dat 
een situatie, die door anderen als "gewoon" gezien 
I 
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wordt, door hen als een ontmoeting met God wordt erva­
ren. Het werkelijkheidskarakter dat zo'η goddelijke 
interventie voor iemand op onomstotelijke wijze kan 
hebben, behoeft op niets anders te berusten dan op de 
feitelijke gebeurtenis zelf, die door anderen op "pro­
fane" wijze gestruktureerd wordt en als gewoon, normaal, 
vertrouwd geïnterpreteerd (1966, 88). 
Unger (1976, 15vv) heeft op heldere wijze geanalyseerd 
wat Sundén met het begrip "Phasenwechsel" in verband 
met de religieuze ervaring bedoelt en komt tot een 
onderscheid in twee typeh. Met "Phasenwechsel" of her-
strukturering van het waarnemingsveld wordt soms be-
doeld dat gebeurtenissen, in plaats van gezien te wor-
den als toeval of herleid tot natuurwetten, in verband 
worden gebracht met een goddelijke bedoeling. Volgens 
Unger kan men hier spreken van "intentionalizing" en 
bij het omgekeerde, nl. de wisseling van een intentio-
nele betekenisgeving naar een profane, van "mechaniza-
tion". Anderzijds bedoelt Sundén met "Phasenwechsel" 
ook dat de gedifferentieerde strukturering van het 
waarnemingsveld vervangen wordt door een struktuur 
waardoor alles als geheel, als eenheid ervaren wordt. 
Unger spreekt hier van "totalizing" en verwijst naar 
het door Sundén beschreven voorbeeld van de natuur-
ervaring van Lewi Pethrus : "De schepping was als een 
open boek. Het was als het ware een venster waardoor 
ik God kon zien. En ik zag hem overal waar ik kwam" 
Sundén (1966, 87). Alles wat hij zag, verscheen hem 
als God. "Bij "intentionalizing" wordt een afzonder-
lijke gebeurtenis geïnterpreteerd als b.v. een hande-
ling van God Bij "totalizing" vormt alles in de 
situatie een eenheid, die gestruktureerd wordt als b.v. 
God" (Unger, 1976, 17). Sundén (1966, 99) is van oor-
deel dat dit alternatief van een religieuze of een 
profane beleving van situaties in alle tijden heeft be-
staan. (Hij refereert aan de kritiek van Bergson op 
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Lévy-Bruhl's interpretatie van het bewustzijn in de 
primitieve kuituur) . Weliswaar is het voor de moderne 
mens moeilijker geworden om over te schakelen van een 
profane werkelijkheidsbeleving naar een religieuze, 
maar de neiging om intentionaliteit waar te nemen in 
plaats van slechts toeval of natuurwet is nog altijd 
aanwezig en treedt in bedreigende situaties vaak te 
voorschijn (28). Bij mensen, voor wie een religieuze 
werkelijkheidsinterpretatie een belangrijke waarde is, 
blijft het aangeleerde religieuze referentiesysteem 
met de rollen en symbolen van de religieuze traditie 
aktief en vindt herhaaldelijk een "Phasenwechsel" 
plaats van een profane naar een religieuze strukture-
ring van de waarnemingswereld. Sundén (1969) vindt dit 
b.v. terug in de Christusmeditaties van zijn landge-
noot Dag Hammarskjöld, de bekende secretaris-generaal 
van de Verenigde Naties. 
Ondanks erkenning van het feit, dat Sundén's theorie 
een belangrijke bijdrage levert voor het psychologisch 
inzicht in religieuze ervaringen (29) zullen sommigen 
bezwaar maken tegen de stelling dat een religieuze 
ervaring alleen op basis van vertrouwd-zijn met een 
traditie mogelijk is. Het is zeer zeker zo dat inzicht 
in de cognitief-religieuze kultuurelementen, die het 
cognitieve systeem van een individu mede hebben be-
paald, het mogelijk maakt om feit en inhoud van zijn 
religieuze ervaringen psychologisch te verstaan. Maar 
is het zich eigen maken van een of andere religieuze 
traditie een conditio sine qua non voor een religieuze 
ervaring? Wat betekent het precies, dat de religieuze 
traditie met haar rollen door Sundén "constitutief" ge-
noemd wordt voor de religieuze ervaring? (1966, 27). 
Zijn religieuze ervaringen uitgesloten bij personen 
die niet aan een religieuze traditie participeren ? 
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Vanuit de empirische wetenschap kan op zo'η vraaq qeen 
definitief antwoord worden gegeven. Wel kunnen hier een 
aantal overwegingen worden genoemd op grond waarvan het 
plausibel lijkt, dat de kans op religieuze ervaringen 
bij personen, die niet op enigerlei wijze in contact 
staan met een religieuze traditie uiterst gering is. 
De eerste overweging heeft betrekking op het gegeven, 
dat bij het waarnemen (in ruime zin op te vatten, nl. 
ook de "innerlijke waarneming") voorkennis altijd een 
rol speelt. Het waarnemingsproces resulteert niet in 
een fotografische afbeelding van een "objektieve" 
werkelijkheid, maar is altijd een bepaalde subjektieve 
duiding, interpretatie van zintuigprikkels vanuit een 
referentiesysteem. Duiding van een werkelijkheid als 
heilig, als mysterievol, als manifestatie van God's 
aanwezigheid, is slechts mogelijk als ik weet heb van 
zulke betekenissen, op grond van "horen zeggen": d.w.z. 
van traditie. (30). Het is niet inzichtelijk hoe zulke 
waarnemingen mogelijk zouden zijn bij personen, die 
niet op de een of andere wijze in hun geschiedenis via 
opvoeding, literatuur etc. kennis hebben genomen van 
zulke betekenisgevingen. Een tweede overweging is ont­
leend aan inzichten omtrent het effekt van de taal op 
cognitieve processen. Er bestaan weliswaar nog belang­
rijke verschillen van mening over de interpretatie en 
de grenzen van de hypothese van Sapir-Whorf ( zie b.v. 
Fishman, 19 74) , maar de idee, die er aan ten grond­
slag ligt, is algemeen aanvaard, nl. dat de kenmerken 
van de taal determinerend zijn voor de werkelijkheids-
interpretatie, zowel op het niveau van de kuituur als 
op dat van het individu. De taal, die iemand tot zijn 
beschikking heeft, is de belangrijkste cognitieve 
gids voor het interpreteren en beschrijven van zijn 
ervaringen en gevoelens. Voor het zich bewust maken 
van gevoelens en ervaringen en voor het meedelen ervan 
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aan anderen is men aangewezen op de taaicode van het 
sociale milieu (Bourque-Back, 1971). Indien iemand 
op generlei wijze vertrouwd is met woorden/ die naar 
religieuze betekenissen verwijzen, kan niet worden 
verwacht, dat zich bij hem religieuze ervaringen zul-
len voordoen, of, nauwkeuriger uitgedrukt, dat onge-
wone ervaringen door hem als religieuze ervaringen 
geduid zttllen worden. Het is een feit, dat, als ge-
volg van de technisch-industriële en sociaal-econo-
mische ontwikkelingen, in het taalsysteem van de 
moderne Westerse kuituur lexicografische en semanti-
sche verwijzingen naar religieuze traditiegegevens 
minder gangbaar zijn geworden. De invloed van de re-
ligieuze traditie op herinnering, verbeelding en waar-
neming zal als gevolg daarvan steeds geringer worden. 
Hier ontstaat een situatie, die in de kultuurgeschie-
denis waarschijnlijk zonder precedent is. In alle 
kuituren treffen we in bepaalde maatschappelijke in-
stituties en in het taalgebruik zichtbare verwijzing-
en naar een religieus-trancendente zinverlening van 
de werkelijkheid. Ieder kan aan het kultuurmilieu re-
ligieus-cognitieve schema's ontlenen om ongewone er-
varingen te interpreteren. In de moderne westerse kui-
tuur zijn echter met het toenemend plausibiliteitsver-
lies van de religieuze werkelijkheidsvisie ook aller-
lei verwijzingen in de instituties en in taalsymbolen 
naar een religieuze werkelijkheid in sterke mate ver-
dwenen. Godsdienstigheid is veel meer "Privat-sache" 
geworden. Met betrekking tot de religieuze ervaring 
betekent dit, dat het voorkomen ervan bij mensen, 
die zich geen religieuze traditie persoonlijk eigen 
hebben gemaakt, zeer onwaarschijnlijk is. 
1.5.3.2 Charles Clock en Rodney Stark. 
Terwijl bij Sundén het belang van de omgevingsfaktor op 
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het tot stand komen van religieuze ervaringen slechts 
indirect aan de orde is, staat deze bij Glock en Stark 
(1965) centraal. Naar hun mening is de sociale omge-
ving, hoewel niet de enige, wel de belangrijkste oor-
zaak van religieuze ervaringen. Terwijl een cross-
kultureel overzicht onweerlegbaar aantoont dat erva-
ringen van confrontatie met bovennatuurlijke wezens 
vooral daar plaats vinden waar zulke ervaringen als 
normaal worden beschouwd, hebben godsdienstpsycholo-
gen als Leuba, Starbuck en Jeunes de betekenis van de 
sociale situatie over het hoofd gezien. Het gaat Glock 
en Stark er niet om te wijzen op het feit dat bij de 
verklaring van religieuze ervaringen behalve individu-
ele ook sociale faktoren van belang zijn. Nee, zij 
hebben fundamentele kritiek op de psychologische ver-
klaringen en met name op de assumptie dat de religieuze 
ervaring in onze kuituur voornamelijk een individuele 
aangelegenheid is en daarmee problematisch. De moderne 
samenleving is niet zo homogeen als gesuggereerd wordt 
maar bestaat uit een grote verscheidenheid van sub-
groepen en -kuituren. Bij bepaalde kerkelijke groe-
peringen en sekten behoren religieuze ervaringen tot 
het sociale verwachtingspatroon. Een bezoek aan een 
revival-bijeenkomst kan duidelijk maken onder welke 
sociale pressie de aanwezigen in dit opzicht staan 
(p. 152). Ook voor velen in de moderne samenleving is 
religieuze ervaring dus vooral een kwestie van zich 
conformeren aan groepsnormen. Een onderzoek naar de 
bronnen van religieuze ervaringen dient te beginnen 
met het zoeken naar dergelijke normen en hun funktio-
neren (p. 154) . Glock en Stark worden in hun stelling-
name bevestigd door de analyse van hun onderzoeksgege-
vens. In de door 3000 leden van Amerikaanse kerken en 
sekten ingevulde vragenlijst werd o.a. gevraagd of 
drie soorten religieuze ervaring bij de respondenten 
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voorkwamen : 1. het besef dat God aanwezig is ("con-
firming experience"); 2. het besef door Christus ver-
lost te zijn ("responsive salvational"); 3. het ge-
voel door God gestraft te worden ("responsive sanctio-
ning") . Het voorkomen van religieuze ervaringen blijkt 
in sterke mate te variëren naargelang de kerkelijke 
groepering waartoe de respondenten behoren. Religieuze 
ervaringen zijn het minst frequent bij de meest libe-
rale groepen (Congregationalisten : 24%) , het meest 
bij de fundamentalistische groepen (zuidelijke Bap-
tisten : 97%). Bovendien blijkt er een verband te be-
staan met de mate van sociale integratie in de kerke-
lijke gemeente. Het verschil tussen de denominaties 
wordt nl. kleiner als men alleen kijkt naar die per-
sonen van wie vier of alle goede vrienden tot de eigen 
gemeente behoren. Sociale integratie en denominatie te-
samen verklaren meer variantie in religieuze ervaringen 
dan beide faktoren afzonderlijk (p. 163). 
Hoe komt het dat religieuze ervaringen in sommige de-
nominaties meer voorkomen dan in andere? In verband met 
het voorafgaande is het antwoord van Clock en Stark op 
deze vraag interessant. Zij vinden dat in het verleden 
door sociologen teveel nadruk is gelegd op faktoren als 
sociale klasse, ras, e.d. om denominationele verschillen 
te verklaren. Thans wordt opnieuw ontdekt dat religieuze 
opvattingen ("beliefs") van invloed zijn op waarneming 
en gedrag (p. 165). Uit een nadere analyse van de onder-
zoeksgegevens blijkt dat denominationele verschillen in 
religieuze ervaring een funktie zijn van verschillen 
in orthodoxie. Als men deze faktor er bij betrekt, wor-
den de verschillen tussen de denominaties met betrek-
king tot religieuze ervaring geringer, al blijven ze 
belangrijk. Hun conclusie luidde dat religieuze erva-
ringen vooral daar te verwachten zijn, waar de reli-
gieuze leer aan zulke ervaringen een grote waarde toe-
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kent en de sociale omgeving ze als normaal en vanzelf­
sprekend aanvaard. Wijkt ze daarentegen af van de 
groepsnormen, dan is de invloed van zo'η ideologie be­
perkt (p. 166-167). 
Als we deze theorie met betrekking tot de grondslag van 
religieuze ervaringen vergelijken met die van Sundén, 
dan moet worden vastgesteld, dat in beiden de cogni-
tieve faktor (religieuze ideologie, religieus referen-
tiesysteem) een belangrijk element is. Terwijl Glock en 
Stark de invloed hiervan afhankelijk stellen van de 
sociale omgeving, blijft dit bij Sundén veel meer im-
pliciet. Het is van belang om er op te wijzen dat bij 
Sundén het religieus referentiesysteem echter meer is 
dan een intrapersoonlijke cognitieve faktor. Het is 
ook bij hem primair een sociaal gegeven. "Das Reli-
giöse ist nicht das Privateigentum eines Menschen 
sondern etwas was er mit vielen andern gemeinsam 
hat" (1966, 87). "Der Beifall der Gruppe entscheidet 
was wirklich ist und was nicht" (id., 109). Maar Sundén 
kent, veel meer dan Glock en Stark geneigd zijn te doen, 
aan het individu het vermogen toe om zich van tijd tot 
tijd aan het referentiesysteem van zijn sociale omge-
ving te onttrekken en de werkelijkheid te interprete-
ren aan de hand van een betekenissysteem, dat in zijn 
onmiddellijke omgeving niet gangbaar is, maar dat hij 
gemeen heeft met mensen, die ruimtelijk en temporeel 
op grote afstand kunnen zijn. 
Aan het slot van deze paragraaf kan dus worden samen-
gevat, dat de religieuze ervaring, evenals elk mense-
lijk gedrag, het resultaat is van interaktie tussen 
1. psychologische mechanismen van het individu; 
2. de waarden, normen en (religieuze) instituties van 
zijn kulturele milieu; 3. de direkte sociale relaties. 
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In de psychologie van de religieuze ervaring heeft men 
zich bijna uitsluitend met het eerste systeem bezig 
gehouden, door haar te zien als resultaat van bepaal-
de psychodynamische processen en van een bepaalde atti-
tude. In Sunden's roitheoretische benadering wordt het 
tweede systeem, het kultuurmilieu, bij de analyse be-
trokken in zoverre hij het referentiesysteem, dat door 
een specifieke strukturering van het waamemingsveld 
een religieuze ervaring mogelijk maakt, herleidt tot 
de religieuze traditie met haar mythen en riten. Glock 
en Stark laten zien, dat ook het sociale interaktie-
systeem bij de bestudering van de religieuze ervaring 
onmisbaar is, niet alleen als het intermediair tus-
sen de in de kuituur aanwezige tradities en het indi-
vidu (socialisatiesysteem) maar ook omdat het onmiddel-
lijke sociale milieu vaak beslissend blijkt te zijn 
zowel voor het ontstaan van religieuze ervaringen als 
voor de inhoud ervan. 
Dç religieuze ervaring kan dus pas volledig bestudeerd 
worden als de drie genoemde verklaringsniveau's (het 
psychisch funktioneren, het proces van sociale inter-
aktie en de kuituur) erbij worden betrokken en hun 
onderlinge wisselwerking geanalyseerd. Anders gezegd, 
het verschijnsel van de religieuze ervaring vraagt om 
een veldtheoretische benadering in de zin waarin Yinger 
(1965) dit begrip verstaat (32). Slaat men één van de 
drie verklaringsniveau's over, dan kan dit tot on-
juiste konklusies leiden. 
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2. COGNITIEF-PSYCHOLOGISCHE ANALYSE VAN DE RELI­
GIEUZE ERVARING. 
"Kennissociologisch wordt de 
secularisatie wel gedefinieerd 
als een voortschrijdend plausi-
biliteitsverlies van religieuze 
werkelijkheidsopvattingen. Zo'η 
definitie is ambigue. Het kan 
twee dingen betekenen : óf 
mensen hebben minder religieuze 
ervaringen; 6f ze hebben wel 
zulke ervaringen, maar ontken-
nen ze onder sociale druk. Het 
eerste zou een volstrekt novum 
zijn in de menselijke geschie-
denis". (P. Berger, 1974). 
2.0 Inleiding. 
In dit hoofdstuk wordt de religieuze ervaring geanaly-
seerd als een specifiek cognitief proces aan de hand 
van concepten uit de cognitieve psychologie. Het motief 
voor deze benadering komt voort uit de opzet van onze 
studie : de funktie onderzoeken van meditatie - een 
techniek, waarin de aandacht centraal staat - ten aan-
zien van religieuze ervaring. 
Ofschoon het eerste hoofdstuk eindigde met de konklusie, 
dat de religieuze ervaring slechts in een veldtheore-
tisch kader volledig kan worden bestudeerd, zullen wij 
ons primair bezig houden met intrapersonale condities. 
De beide andere, niet minder belangrijke determinanten, 
t.w. het kulturele systeem en het sociale interaktie-
proces, zullen echter in onze beschouwing wel steeds op 
de achtergrond aanwezig zijn als faktoren, zonder welke 
het ontstaan van religieuze ervaring c.q. het ontbreken 
ervan niet inzichtelijk kan worden. 




Het Objekt van de religieuze ervaring wordt - zoals we 
zagen in hoofdstuk 1,1 - op verschillende ma-
nieren aangeduid. Het is " het beleven van een relatie 
met het goddelijke" (James, 1963), het "ervaren van de 
geheel andere" (Johnson, 1959; Otto, 1912), het "erva-
ren van het heilige, het numineuze" (Otto, 1912 ; 
Pruyser, 1968),"het onmiddellijke van een heilige tegen-
woordigheid" (Vergote, 1967), "het ervaren van iets dat 
uitgaat boven de gewone dingen" (Clark, 1969; Happold, 
1971), het ervaren van "something beyond" (Clark, 
1969), van een kosmische kracht of macht (Boisen, 1952), 
van een "alomvattend mysterie" (Vergote, 1967). In re-
cente publikaties vinden we omschrijvingen als het 
"waarnemen van de diepte en de zijnsrijkdom van de ge-
wone dingen" (Dupré, 1972), het "ervaren van totali-
teit" (Mertens, 1974). 
Verder zagen we dat de religieuze ervaring niet slechts 
een bijzondere gevoelstoestand is, maar een cognitief 
gebeuren. Dat het om een heel specifieke cognitie gaat, 
kan niet beter dan aan de hand van enkele voorbeelden 
worden gedemonstreerd. 
1. Een studente van een sociale akademie in België be-
schreef in een enquête naar religieuze ervaringen (33) 
de volgende beleving: 
"Op een avond ben ik, geheel ontmoedigd, een 
kerk binnengegaan na een half uur in de stad 
rondgedoold te hebben. Er was daar niemand, 
alleen klonk er uit het orgel muziek van Bach. 
De schemering in de kerk, de stilte en deze 
muziek lieten me voelen, dat God bestaat en 
Hij alleen onze moeilijkheden kan begrijpen". 
De verschillende kenmerken van de situatie (een depres-
sieve stemmingstoestand, de eenzaamheid, de ruimte, de 
muziek) dragen ertoe bij dat deze vrouw opeens God en 
haar relatie met Hem sterk beleeft. Zij neemt het half-
duistere licht, de stilte, de orgelmuziek zó waar, dat 
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ze tot symbolen worden. 
2. In Tolstoj's Oorlog en Vrede (1961) vinden we een be-
schrijving van een religieuze natuurbeleving. Het is een 
ervaring, die vorst Andrej overkwam ná zijn verwonding 
in de slag bij Austerlitz: 
".. hij viel op zijn rug. Hij sperde zijn ogen 
open, in de hoop te zien hoe het gevecht van de 
Fransen met de artillerist zou eindigen en ver-
langend te weten of de rossige artillerist al 
of niet gedood was, of de kanonnen gered of 
buitgemaakt waren. Maar niets van dit alles zag 
hij. Boven hem was niets dan de hemel, de hoge 
hemel, niet helder, maar nochthans onmetelijk 
hoog, waarlangs grijze wolken traag voortkropen. 
"Hoe stil, rustig en plechtig, heel anders dan 
mijn stormaanval", dacht vorst Andrej, "anders 
dan wij die stormden, schreeuwden en vochten, 
... heel anders kruipen de wolken langs deze 
hoge oneindige hemel. Hoe komt het, dat ik 
nooit tevoren oog heb gehad voor deze hoge 
hemel? Wat ben ik blij, dat ik hem eindelijk 
heb ontdekt. Ja !.alles is ijdel, alles is be-
drog, behalve deze oneindige hemel. Niets, 
niets is werkelijk buiten deze hemel. Maar 
zelfs de hemel is onwerkelijk, er bestaat 
niets dan stilte en rust. God zij geloofd...!" 
De verwondingen van de prins waren blijkbaar zo ernstig, 
dat ze een desorientatietoestand tot gevolg hadden, en 
daarin merkte hij dingen op, die hij nog niet eerder ge-
zien had, hoewel ieder ze voortdurend waar kan nemen. Het 
gaf hem het besef "opgenomen te zijn in een zinvol ge-
heel" (Rümke, 1953) en tegelijk van de tegenstelling 
tussen twee werkelijkheden. 
3. James (1963) vermeldt natuurlijk veel voorbeelden van 
religieuze ervaringen. De volgende twee zijn aan hem 
ontleend. Het eerste wordt door hem geciteerd uit de 
biografie van David Brainerd, die leefde in de 18e eeuw. 
"Toen ik op een morgen, zoals gewoonlijk, ergens 
wandelde, waar het eenzaam was, zag ik plotse-
ling in, dat al mijn bedenksels en plannen om 
mijzelf te bevrijden en verlossing te ver-
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schaffen, volkomen nutteloos waren ... Ik zag, 
dat Ik bezig was geweest mijn vrome handelingen 
voor God op te hopen, vasten, gebed enz. denkend 
dat het mij te doen was om de glorie van God, 
terwijl ik dit geen enkele maal waarlijk be-
doelde maar allereerst mijn eigen geluk op het 
oog had. Ik zag, dat mijn vrome handelingen een 
verachtelijke schijnvertoning en een eindeloze 
reeks leugens waren... Ik bleef in deze toe-
stand, herinner ik mij, van vrijdagmorgen tot de 
volgende zaterdagavond (12 juli 1739), toen ik 
weer wandelde op dezelfde eenzame wegen. Daar 
trachtte ik te bidden, in een trieste, melancho-
lieke staat, maar de dingen die mij vroeger ter 
harte gingen, religieuze oefeningen en gevoelens 
waren weg. Ik dacht, dat Gods Geest mij had ver-
laten. Toch was ik niet angstig, wel trooste-
loos ... Na zo gedurende een half uur getracht 
te hebben te bidden ... toen scheen, terwijl ik 
liep door een dicht bosje, een onuitsprekelijke 
glorie open te gaan voor het waarnemingsvermo-
gen van mijn ziel. Ik bedoel niet een licht bui-
ten mij, ook niet de verbeelding van een of an-
der lichtgevend lichaam, maar het was een nieuw 
innerlijk besef of gevoel van God, zoals ik 
niet eerder gekend heb. Mijn ziel verblijdde 
zich met een onuitsprekelijke vreugde zulk een 
God te zien, zulk een glorierijk goddelijk 
wezen... Tot het bijna donker was bleef ik in 
deze staat van innerlijk vreugde, vrede en ver-
bazing... Ik had het gevoel te verkeren in een 
nieuwe wereld en alles om mij heen zag er anders 
uit dan gewoonlijk ..." (James, 1963 p.140-141). 
Brainerd was kennelijk een zeer religieus persoon. De 
geestelijke dorheid, die hem plotseling overviel, bracht 
hem dan ook geheel van zijn stuk en ging gepaard met 
zelfverwijt en schuldgevoelens. Toen opeens een omme-
keer: het doorbreken van het besef van God, werkelijker 
dan ooit. En in die toestand van extase bleek ook zijn 
waarneming van de omgeving veranderd. 
4. Het volgende voorbeeld ontleende James aan Leuba: 
"Toen ik (bedoeld is een zekere Peek) 's-morgens 
naar het veld ging om te werken, verscheen Gods 
glorie in heel zijn zichtbare schepping. Ik her-
inner mij goed,dat wij haver aan het oogsten wa-
ren en dat iedere halm en iedere aar als het 
65 
ware uitgedost was in een soort regenboog-
glans, of, als ik het zo mag uitdrukken, 
gloeide in de glorie van God". (James, 196 3 
p. 168). 
Dit voorbeeld illustreert treffend wat Guardini bedoel-
de met "symbolisch waarnemen" : de dingen waarnemen op 
een manier dat ze boven zichzelf uitwijzen. Het gaat 
hierbij niet over een verstandelijk inzicht, dat het 
resultaat is van reflektie over b.v. het geschapen ka-
rakter van de dingen, maar om een betekenis, die direct 
wordt waargenomen. De direktheid en levendigheid van de 
beschreven waarneming was voor Leuba zelfs aanleiding 
om een vergelijking te trekken met de hallucinaties, die 
optreden bij mescaline-gebruik. 
5. Een soortgelijke ervaring wordt ook vermeld door 
Sundén (1966), waar hij een herinnering citeert van 
Lewi Pethrus, de stichter van de Zweedse pinksterbewe-
ging. 
"Toen ik de trein verlaten had op het station 
van Rabäck, en mijn weg voortzette door het 
bos en bij een van de open plekken aankwam, 
die voor Kinnekulle zo typerend zijn, bleef ik 
plotseling staan. Ik had mijn blik op het bos 
gericht. Het was niet erg licht. Maar waar ik 
ook keek,had ik een prachtig gezicht. Het waren 
de leverbloempjes, die waren opengegaan. De 
hele grond was met deze lentebloempjes over-
dekt. Zo ver ik kon zien was het als het ware 
een geweldig tapijt. Ik bleef er lang als be-
toverd naar staan kijken. Toen zette ik mijn 
reistas neer, ging het bos in en knielde mid-
den tussen de leverbloempjes neer. Het was als-
of God mij door hen aankeek en alsof ik God in 
de ogen keek en besefte hoe goed en liefdevol 
hij is. Ik herinner me nog hoe diep ik van de-
ze aanblik onder de indruk was. Het duurde 
lang voor ik deze stemming kwijt raakte ..." 
(Sundén, 1966 p. 38). 
Ook hier is sprake van een "symbolisch waarnemen". We 
mogen aannemen, dat bij iemand als Lewi Pethrus de ver-
wachting, God te kunnen ervaren, z6 sterk was, dat, 
66 
zodra iets hem ontroert, de waarneming een religieuze 
dimensie krijgt. 
6. We zagen, dat Sunden de religieuze ervaring ver­
klaart uit een vertrouwd-zijη met de religieuze tradi­
tie, met haar mythen en rollen. 
Bij James (1963) vinden we nog een voorbeeld, dat 
prachtig illustreert hoe een religieuze ervaring de 
uitdrukking vormt van het overnemen van een rol uit de 
religieuze traditie: 
N0p een goede morgen ging ik de stad in om 
boodschappen te doen en het duurde niet lang 
of ik begon mij ziek te voelen. Het werd snel 
erger, totdat al mijn botten pijn deden, ik 
voelde mij misselijk en flauw, had hoofdpijn, 
kortom alle symptomen, die aan een aanval van 
influenza voorafgaan. Ik dacht, dat het griep 
was, waarvan toen in Boston een epidemie heers­
te, of misschien nog Iets ergers... Thuisgeko­
men ging ik dadelijk naar bed en mijn man 
wilde de dokter halen. Maar ik zei hem dat ik 
liever wilde wachten tot de volgende morgen 
om te zien hoe ik mij dan voelde. Toen volgde 
een van de mooiste ervaringen van mijn leven. 
Ik kan het niet anders uitdrukken dan door te 
zeggen, dat ik "lag in een stroom van het le­
ven en die over me heen liet vloeien". Alle 
vrees voor een dreigende ziekte liet ik varen; 
ik was tot alles bereid en gehoorzaam. Er was 
geen intellektuele inspanning of redenering. 
De overheersende gedachte was: "Zie de dienst­
maagd van de Heer, het ga mij zoals Gij wilt" 
en een volmaakt vertrouwen, dat alles goed zou 
komen, ja, goed was. Het scheppende leven vloei­
de in mij binnen ieder ogenblik, en ik voelde 
mij verbonden met de Oneindige, in harmonie, 
en vervuld van vrede, die alle verstand te bo­
ven gaat. In mijn gedachten was er geen plaats 
voor een jengelend lichaam. Ik had geen besef 
van tijd of ruimte of mensen: alleen van lief­
de, geluk en vertrouwen. Ik weet niet hoe­
lang deze toestand duurde, noch wanneer ik in 
slaap ben gevallen; maar toen ik 's-morgens 
wakker werd, was ik beter". (James, 1963 
p. 80-81). 
De details, die in de beschrijving gegeven worden over 
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de fysiologische toestand van deze vrouw maken het be-
grijpelijk, dat zich bij haar een waarnemingsverande-
ring voordoet. Dat haar ervaring deze specifieke in-
houd heeft, kan echter niet uit haar fysiologische 
toestand worden verklaard. 
Zodra deze vrouw de bekende woorden, waarmee Maria ant-
woordde op de boodschap van de engel Gabriel, in gedach-
ten had genomen en zich daarin zo inleefde, dat zij 
zich met Maria in haar houding van overgave identifi-
ceerde, had zij de ervaring van een zelfde soort lief-
desgemeenschap met God als Maria beleefde bij de bood-
schap. Bij deze extatische ervaring verloor zij elk be-
sef van tijd en plaats. 
7. In een voorbeeld dat uitvoerig door Johnson (19 59) 
wordt geciteerd, breekt een symbolisch waarnemen, dat 
met religieuze ervaring gepaard gaat, opeens door als 
een oude rol wordt opgegeven: 
Een 43-jarige vrouw, die zeer afwijzend stond 
tegenover de godsdienst, bezocht een middel-
eeuwse kerk in Neurenberg. Omdat ze wat ver-
moeid was, ging ze er rustig zitten om wat 
uit te rusten. Ze was heel ontspannen en liet 
haar gedachten de vrije loop. "Opeens was het, 
alsof ik me in mijn geest van een centrale 
plaats verwijderd had, alsof ik altijd min of 
meer bewust op een troon had gezeten, mijn 
eigen zaken regelend, en nu er van af was ge-
komen. Ik voelde me helemaal vervuld van een 
stilte, die bij nederigheid hoort, en blij 
verrast. Toen gebeurde het, precies alsof er 
een of andere machinerie op gang was gebracht 
door het feit, dat ik me los had gemaakt van 
mijn bewustzijnscentrum. Hoe kan ik het uit-
leggen? Ik kan slechts negatieven gebruiken. 
Ik zag niets, zelfs geen licht. Ik hoorde 
niets, geen stem, geen muziek, niets... Maar 
plotseling was ik daar niet meer. En toen was 
ik er weer. Het duurde maar even, maar toch 
was het een eeuwigheid, want er was geen tijd. 
Een even zeker als ik weet dat ik het nu pro-
beer op te schrijven, even zeker als ik weet 
dat ik leef en eet en wandel en slaap, weet ik 
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dat deze wereld, dat dit universum precies zo 
is als we het zien en horen en weten, en te-
gelijkertijd volledig anders. Was deze erva-
ring te vergelijken met die van een kleuren-
blinde, die plotseling kleuren ziet? Ik ge-
loof, dat het nog fundamenteler was. Het ver-
vulde me met ontzag en diepe vreugde en zeker-
heid, want ik wist voor goed, dat het zo was 
en niet anders, en dat alles goed was; dat het 
het antwoord was op alle vragen ...." 
(Johnson, 1959, p. 148-156). 
Met het loslaten van haar zelfbeeld, waartoe deze vrouw, 
wellicht mede onder invloed van de ruimte kwam, lijkt 
ze ook haar greep op de werkelijkheid te verliezen. Er 
is opeens een toestand van desoriëntatie en depersona-
lisatie en daarna breekt er een totaal nieuwe werke-
lijkheidsbeleving door. Zij hervindt haar basisvertrou-
wen en dit vervult haar met gevoelens van ontzag en 
diepe blijdschap. 
8. Tenslotte nog twee voorbeelden van een religieuze 
ervaring, die ontstaan zodra het verzet tegen de reli-
gieuze rol wordt opgegeven en deze wordt geaccepteerd. 
Beide voorbeelden zijn ontleend aan de prachtige in-
terviews, die de journaliste Lea Wijnberg (1974) hield 
met mensen over hun religiositeit. In het eerste ver-
telt een ouderling van een christelijk-gereformeerde 
gemeente in Zeeland over zijn bekeringservaring. Het 
verhaal over zijn tweestrijd bevat duidelijk reminis-
centies aan bijbelse roepingsverhalen : 
"Dikwijls is het geweest, dat God zo dicht bij 
me kwam, dat voelde ik maar dat ik niet wilde. 
De wereld trok me, en als ik God ging dienen, 
dan zou ik mezelf ontzettend veel moeten ont-
zeggen. Daar kwam nog iets bij ... de angst 
voor de eeuwigheid. Ik zei wel eens: wat zoek 
ik: mezelf of God? De dominee preekte over be-
kering. Ik vroeg: wat moet ik doen? Ik wil 
me wel bekeren, maar ik kan niet, ik kon niets 
voor Hem opgeven. Daarop volgde een tijd, dat 
ik dacht: nu heeft God me zo dikwijls geroepen, 
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nu laat Hij je in de steek en Hij laat je aan 
de verharding over. Op een nacht is God bij 
mij gekomen. Het was alsof Hij zei: zoek mijn 
aangezicht. Ik zei: God, ik zoek Uw aange­
zicht. De volgende morgen zag ik een godde­
lijk licht...." (Wijnberg-Warnaar, 1974, p.49). 
9. Lea Wijnberg voerde ook gesprekken met bewoners van 
een commune in Drenthe. Een van hen vertelde, hoe er 
een plotseling gelukkig einde was gekomen aan een diepe 
persoonlijke crisis (die al tot een suicide-poging had 
geleid) toen hij, na aanvankelijk verzet, het geloof in 
een religieuze verlossing had aanvaard. Die overgave 
bracht een grote verandering mee in zijn zelfervaring. 
"Mijn verandering gebeurde al eerder ( ббг ik 
in de commune kwam). Ik was op een diepte­
punt aangekomen, alles was ontzettend leeg... 
Ik kwam voor zoveel vraagtekens waarop ik 
geen antwoord wist, ik kwam er niet uit, ik 
deed een zelfmoordpoging. Toch verlangde ik, 
dat iemand me er uit haalde. Ik zat ergens op 
straat, een man tikte me op mijn schouder, 
hij nam me mee naar huis. Hij zei: "Je moet 
Jezus aannemen" en dat zei hij telkens weer. 
Ik ging er tegen in, hij begon met me te bid­
den, het enige wat ik toen voelde, was dat ik 
niet meer weg kon uit die kamer, ik zat vast 
op mijn stoel. Waarom kon ik niet weg ? Ik 
begon te huilen. Hij bleef met me bidden en 
opeens werd ik ontzettend blij. Ik werd weg­
getrokken. Hij zei: "Je hebt een stukje 
licht gezien, je hebt Jezus gezien" en hij 
zai dat aldoor weer: "Je hebt Jezus gezien". 
Ik heb het als iets geweldig schoons en zuivers 
gezien. Ik ging weg en ik huilde de hele nacht, 
maar toch was ik blij en de hele week daarna 
was ik nog blij. Mijn hele verleden werd in 
die nacht afgekapt...."(Wijnberg-Warnaar , 
1974 p. 187). 
Op momenten, waarop hij zich dit weer scherp bewust 
wordt, is ook zijn waarneming van de dingen anders: 
"Een keer liep ik op een dijk met Miei, en we 
waren zo gelukkig, dat we kinderen van God 
mochten worden, dat we met elkaar een geweldig 
stuk licht hebben gezien, in de wind, bij de 
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IJssel. We zagen het tegelijk ..." (id.p.189). 
Deze voorbeelden (34), zowel historisch als situatio­
neel sterk verschillend, vertonen toch opvallende over­
eenkomsten. In de eerste plaats ging in bijna alle ge­
vallen aan de religieuze ervaring een crisistoestand 
vooraf. Op de betekenis hiervan voor het ontstaan van 
de religieuze ervaring zullen we later terugkomen. 
Voorts blijkt, dat de religieuze ervaring in alle ge­
vallen gepaard ging met een verandering van de waarne­
ming. Soms ligt het accent in de beschrijving op de 
veranderde zelfwaarneming, meestal wordt uitdrukkelijk 
vermeld, dat de omgeving anders gepercipieerd wordt. 
Bij sommigen blijkt, dat nieuwe aspekten aan bekende 
dingen worden herkend, bij anderen worden Objekten her­
kend, die zij gewoonlijk niet bewust waarnemen. In 
termen van de waarnemingspsychologie betekent dit, dat 
het proces van objektsconstituering anders verloopt dan 
gewoonlijk. De zintuigelijke informatie wordt op een 
zodanig andere wijze verwerkt, dat degene, wie het over­
komt, er verbaasd over is en nauwelijks woorden vindt 
om het te beschrijven. Hoe kan nu zo'η bijzonder waar­
nemingsresultaat tot stand komen? Uit de gegeven voor­
beelden blijkt niet dat er ongewone Objekten gezien 
werden, maar de gewone dagelijkse dingen. "Alles zag 
er anders uit dan gewoonlijk". De dingen hadden een 
betekenis gekregen, die nu pas bewust herkend werd. 
Om het probleem van de typische waarnemingsfenomenen 
bij religieuze ervaring zuiverder te kunnen stellen met 
behulp van het model, dat momenteel in de cognitieve 
psychologie van de waarneming algemeen aanvaard is, 
vatten we dit paradigma in enkele hoofdpunten samen: 
1) Sinds 1960 is men de waarneming gaan benaderen vol­
gens het model van informatieverwerkende systemen. Dit 
heeft een zodanige verfijning van "cognitieve meta-
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foren" (Erdelyi, 1974) mogelijk gemaakt, dat allerlei 
problemen met betrekking tot waarnemingsbeïnvloedende 
faktoren, die al eerder bestudeerd waren (35) , nu 
zuiverder konden worden gesteld en praktisch opgelost. 
2) Een van de hoofdpunten in het model van informatie-
verwerking is, dat de waarneming gezien wordt als een 
reeks processen, verlopend over verschillende typen 
subsystemen. De waarneming is dus niet de onmiddellijke 
afspiegeling van een zintuigprikkeling, maar het ge-
construeerde resultaat van een reeks processen van de-
codering en her-codering. Voordat het uiteindelijke 
resultaat tot stand komt, is de zintuiginformatie vele 
malen gefilterd. Op dit principe steunt vooral de 
bruikbaarheid van dit model voor de waarnemingspsycho-
logie. 
3) Dit hele proces wordt op elk moment gestuurd door 
voorkennis of ervaring. (Calis, 1974). Het zogenaamde 
lange-termijn geheugen zou het eigenlijke filtermecha-
nisme zijn. Door middel van geheugenprogramma's zorgt 
het, dat het proces via een bepaalde strategie verloopt. 
Door de sturende inwerking van het lange-termijn ge-
heugen op het selektieproces kunnen faktoren als waar-
den, verwachtingen en defensies de waarneming beïn-
vloeden. Het subjekt bepaalt op grond van zijn voorge-
schiedenis (programmering) welk waarnemingsbeeld wordt 
geconstrueerd, m.a.w. wat het kiest of waar het op af-
stemt. Hierdoor wordt ook duidelijk hoe milieu- en 
kultuurvariabelen een determinerende invloed op de waar-
neming kunnen hebben. 
4) Neisser (1967) argumenteert, dat er in het totale 
verwerkingsproces van door de zintuigreceptoren opge-
vangen informatie zeker twee nivo's moeten worden onder-
scheiden. Eerst dient er struktuur te worden aange-
bracht, opdat we ( indien het de visuele waarneming be-
treft) Objekten zien, vormen in plaats van lichtschake-
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ringen. Neisser noemt dit de "pre-attentleve fase", 
waardoor een ruw gestruktureerd stimulusbeeld tot stand 
komt (het "icon"). Pas daarna volgt een fase (de 
"focaal-attentieve fase"), waarin het stimulusbeeld op 
basis van ervaring en verwachting wordt geanalyseerd 
en tot een waargenomen objekt wordt met eigenschappen 
"naar keuze". Deze fase, die uitmondt in bewuste her-
kenning, wordt door Neisser aangeduid als een aktief, 
kreatief aandachtsproces. "One builds an appropriate 
visual object" (p. 94). 
Keren we nu terug naar de gegeven voorbeelden van re-
ligieuze ervaring. Als we de beschreven ervaringen ana-
lyseren aan de hand van het paradigma van de cogni-
tieve psychologie, dan kan het feit, dat er ongewone 
verschijnselen worden gepercipieerd of dat er aan alle-
daagse fenomenen bijzondere betekenissen worden her-
kend,worden geïnterpreteerd als het resultaat van een 
synthetiserend proces, waarbij heel specifieke geheugen-
programma's de selektieve verwerking van informatie 
hebben gestuurd. De betrokken personen moeten in hun 
voorgeschiedenis op een of andere manier een specifieke 
kennis hebben verworven, die zich in het geheugen heeft 
vastgezet en die het mogelijk maakt om op de wijze, die 
in de voorbeelden is beschreven, de werkelijkheid te 
beleven. Het maakt geen principieel verschil of de be-
schreven ervaringen betrekking hebben op zintuigelijk 
waargenomen Objekten, die fysisch aanwezig zijn, dan 
wel op een voorgestelde werkelijkheid. "Als de waarne-
ming, waarbij veel informatie afkomstig is van zintuig-
receptoren, al een aktief construktieproces is, dan 
moet dat ook zo zijn in het geval, dat het vooral gaat 
over verwerking van opgeslagen informatie" (Neisser, 
1967, 146). 
We kunnen vaststellen, dat de konklusie, die wij met 
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betrekking tot de cognitieve voorwaarde van religieuze 
ervaringen uit het paradigma van de cognitieve psycho-
logie afleidden, geheel in overeenstemming is met de 
theorie van Sundén, die aan het eind van het eerste 
hoofdstuk is besproken. We zagen daar, dat in zijn psy-
chologische verklaring van de religieuze ervaring het 
vertrouwd-zijη met een religieuze traditie en haar rol­
patronen de beslissende faktor is. Religieuze ervaring 
wijst er op, aldus Sundén, dat een religieus referen-
tiesysteem in de plaats gekomen is van een profaan re-
ferentiesysteem en op dat moment de waarneming bepaalt. 
Zo'η religieus referentiesysteem heeft een struktuur, 
die is opgebouwd uit duale rolverhoudingen, die in de 
mythen van de religieuze traditie beschreven zijn of 
daaruit via een generaliseringsproces zijn afgeleid. 
Sundén's theorie stelt ons dus in staat om de "speci-
fieke geheugenprogramma's", waarvan boven sprake was, 
nader te preciseren. Onder de gegeven voorbeelden zijn 
er enkele, waarbij het waarnemingsresultaat heel ge-
makkelijk te relateren is aan een selektieve en stu-
rende invloed van (in het geheugen geprogrammeerde) 
elementen uit de joods-christelijke traditie. 
Zoals we zagen, was dit het meest duidelijk in het 6e 
voorbeeld van de vrouw, die zich de accepterende atti-
tude van Maria uit het Boodschapverhaal ten voorbeeld 
stelde en daarmee impliciet een bepaald handelen van 
God anticipeert. Deze verwachting gaat dan haar be-
leving van de situatie bepalen. 
De twee laatste voorbeelden, door Wijnberg (1974) be-
schreven, verwijzen weliswaar niet naar een konkreet 
bijbels voorbeeld, maar vertonen wel veel overeen-
komsten met bijbelse roepingsverhalen. Men zou hier 
kunnen spreken van een gegeneraliseerde rol van de mens, 
die door God geroepen wordt, deze roeping aanvankelijk 
afwijst en pas na veel innerlijke strijd aanvaardt. 
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In beide voorbeelden werd deze duale rolinteraktie -
God, die uitnodigt, en de mens, die geroepen wordt -
ook uitdrukkelijk door de omgeving aangereikt, waardoor 
een specifiek referentiekader opgeroepen werd, dat ver-
volgens de waarneming gaat bepalen. 
Lewi Pethrus was er, sinds zijn bekering in 1699, zo-
zeer van overtuigd, dat de bovennatuurlijke verschij-
ningen, die in de eerste jaren van het christendom 
blijkens het Nieuwe Testament waren gebeurd, ook in 
zijn tijd konden plaatsvinden (Sundén, 1966, 26), dat 
het zien van het bloeiende leverkruid heel gemakke-
lijk tot het beschreven waarnemingsresultaat kon leiden. 
"Die Bejahung der ganzen Bibel als Referenzsystem er-
öffnet für Lewi Pethrus die Welt der Wunder" (Sundén, 
1966, 28). Ook in het 3e en 4e voorbeeld, beide be-
schreven door James, is niet onmiddellijk een iden-
tifikatie met een specifieke rol uit de bijbelse tra-
ditie te herkennen. Maar de bijbelse uitdrukkingen, 
waarmee de geciteerde personen hun ervaringen beschrij-
ven, rechtvaardigen de veronderstelling, dat de reli-
gieuze traditie zich in hun geheugen heeft vastgezet. 
De konklusie, aan het slot van deze paragraaf, kan dus 
zijn, dat ook de religieuze ervaring psychologisch ge-
zien moet worden als een construktieproces, waarbij op 
basis van voorkennis een specifiek cognitief resultaat 
tot stand komt. De vraag, die vervolgens gesteld moet 
worden, luidt: hoe komt het, dat specifiek-religieuze 
voorkennis-elementen (programma's) aktief worden en 
het proces van informatieverwerking gaan sturen? Of 
anders gezegd, in de formulering van Sundén*s theorie: 
hoe komt het dat er een "Phasenwechsel" tot stand komt, 
waarbij een religieus referentiesysteem geaktualiseerd 
wordt en het profane referentiesysteem, dat de alle-
daagse waarneming bepaalt, tijdelijk onwerkzaam wordt? 
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De uitdrukkingen, die Neisser (1967) gebruikt bij zijn 
analyse van het waarnemingsproces ("het is een aktief, 
kreatief proces", "het stimulusbeeld wordt opgebouwd 
tot een waargenomen objekt met eigenschappen naar 
keuze") doen veronderstellen, dat het slechts een 
kwestie van voorkeur is, die iemand op een bepaald mo­
ment heeft. Is dit echter niet in strijd met het feit, 
dat wij doorgaans de werkelijkheid niet anders kunnen 
waarnemen dan wij doen? Meestal zijn wij geen кrea­
ti eve waarnemers. Wij laten ons de betekenissen op­
dringen, die gangbaar zijn in ons kultuurmilieu. En 
er is soms een kunstmatige ingreep nodig of een krisis-
situatie om ons daarvan los te maken, om de "standaard­
programma's", die gewoonlijk het construeren van de 
waarnemingswereld sturen, uit te schakelen. Dit geldt 
duidelijk voor het religieus waarnemen. In de moderne 
samenleving behoort de religieuze traditie met haar 
rolinteraktie niet meer tot het kollektief referentie­
systeem, van waaruit wij waarnemen en de werkelijkheid 
interpreteren. De diskussie, die op grote schaal is ge­
voerd over de vraag, hoe de mythen en symbolen uit de 
tradities van oude kuituren dienen te worden verstaan 
(36) hebben voldoende duidelijk gemaakt, dat de werke-
lijkheidsbeleving van de moderne mens ver afstaat van 
die, waaruit de religieuze tradities zijn voortgeko­
men. Zonder hier verder op in te willen gaan, brengen 
we dit probleem slechts in herinnering, omdat het 
onvermijdelijk leidt tot de vraag of de moderne mens 
nog wel tot religieuze ervaring in staat is. Kan het 
profane, alledaagse referentiesysteem, dat voortdurend 
in onze sociale interakties bekrachtigd wordt, zomaar 
worden uitgeschakeld en vervangen door een betekenis­
systeem, dat de werkelijkheid doet beleven op een wijze, 
die zeer ongewoon is? Het aktiveren van verworven ken­
nis omtrent de religieuze traditie alleen is niet vol-
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doende. Dat gebeurt inuners regelmatig, b.v. door pre-
diking en Katechese of door religieuze lektuur. Maar 
dan behoudt de mythe, ook al wordt ze als geheugenma-
teriaal geaktiveerd toch slechts het karakter "von et-
was blosz Gedachtem oder Gesagtem" (Sundén 1966,30). 
Ze gaat in zulke situaties doorgaans niet het waarne-
mingsproces sturen. Het alledaagse referentiesysteem 
blijft dominant. Een preek kan ons misschien af en toe 
aanspreken, maar we raken er niet gauw " van onderste 
boven". Slechts enkele predikanten hebben een faam, die 
zij danken aan het feit dat zij dit juist wél bereiken. 
Zij weten hun gehoor zo te boeien, dat de traditiever-
halen opnieuw levende werkelijkheid worden. Ik herinner 
me dat bij een van de vroeger in de katholieke vroom-
heid traditionele lijdensmeditaties het verhaal van de 
geseling zo levendig verteld werd, dat menigeen het ge-
voel had dat hij het was, die de zweepslagen toebracht. 
Dan is er een sfeer geschapen, waarbij het profane 
referentiesysteem nog nauwelijks werkzaam is. De "ge-
wone" werkelijkheid is even vergeten. Een "andere" wer-
kelijkheid is opgeroepen. Predikanten in de zogenaamde 
Opwekkingsbewegingen weten dat dit eerst moet gebeuren 
voordat er bekeringservaringen kunnen optreden. Met 
andere woorden, als men de religieuze ervaring cogni-
tief-psychologisch wil verklaren, is het niet voldoen-
de om te veronderstellen, dat een specifiek geheugen-
programma, waarin een religieuze voorkennis is vastge-
legd, aktief is. Men dient ook te verklaren hoe het 
komt, dat de meer gebruikelijke geheugenprogramma's , 
die voortdurend in het dagelijks leven sociaal bekrach-
tigd worden, in-aktief zijn geworden. Immers, ook al 
is religieuze voorkennis aanwezig, de feiten wijzen uit, 
dat deze geheugenprogramma's uiterst moeilijk op te roe-
pen zijn, ook als men het op een bepaald moment zelf 
graag wil. 
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2.2 Wijsgerige antropologie van het werkelijkheidsbesef 
Is de poging, die we in de vorige paragraaf gedaan heb-
ben om de religieuze ervaring te analyseren aan de 
hand van het cognitief-psychologisch waarnemingsmodel 
vruchtbaar geweest voor ons onderzoek naar de psycholo-
gische condities van de religieuze ervaring? Het heeft 
als belangrijk gegeven opgeleverd dat de religieuze er-
varing psychologisch gezien moet worden als een cogni-
tief proces, waarbij een specifieke voorkennis, die in 
het geheugen is opgeslagen, bepaalt wat bewust ervaren 
wordt. Maar we zijn, vooral naar aanleiding van Neisser, 
met de vraag blijven zitten, of deze voorkennis inder-
daad "naar keuze" opgeroepen kan worden. We hebben de 
indruk uitgesproken, dat de invloed van het profane, 
maatschappelijk geldende referentiekader zo krachtig is, 
dat er niet veel te kiezen overblijft. Ook bij mensen, 
die als kind in het gezin en op school vertrouwd zijn 
geworden met de verhalen uit de religieuze traditie, 
lijkt deze voorkennis in onze kuituur te worden ge-
blokkeerd, zoals in het algemeen geldt voor de in onze 
kinderjaren door middel van sprookjes verworven kennis 
omtrent mythen en symbolen. Het lijkt dus, of we, door 
de konklusies uit de waarnemingstheorie van de cogni-
tieve psychologie juist met betrekking tot de religieuze 
ervaring te confronteren met de sociaal-kulturele feite-
lijkheid, op een probleem stuiten dat gedragsweten-
schappelijk uiterst belangrijk is, maar binnen deze 
wetenschappen niet adéquat kan worden opgelost, nl. 
of de mens de werkelijkheid ook anders kan waarnemen 
dan op de wijze die hij geleerd heeft in zijn sociale 
omgeving. De kennissociologie leert ons dat de werke-
lijkheid een sociale construktie is (37). De psycholo-
gie, die de sociaal kulturele bepaaldheid van het ge-
drag altijd tamelijk verwaarloosd heeft, begint de re-
levantie van deze determinant nu te ontdekken, hetgeen 
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soms gepaard gaat met de neiging het als enige belang-
rijke faktor te beschouwen (38). 
De Oostenrijkse fenomenoloog Alfred Schutz, wiens gro-
te verdienste het is geweest, dat hij een verbinding 
heeft weten te leggen tussen de grondgedachten van de 
fenomenologie enerzijds en Max Weber's postulaat over 
het subjektieve karakter van de zinverlening ander-
zijds, waardoor hij een belangrijke bijdrage heeft ge-
leverd voor het begrippenkader van de kennis- en kul-
tuursociologie en de kultuurpsychologie, heeft het 
probleem van het werkelijkheidsbeleven aan de orde ge-
steld in zijn hoofdwerk, Der sinnhafte Aufbau der so-
zialen Welt (1932) en later nog in vooral twee van 
zijn essays : On Multiple Realities (1945) en Symbol, 
Reality and Society (1955). 
In On Multiple Realities gaat Schutz uit van de ana-
lyse van het werkelijkheidsbesef door William James 
(1950, 283-322). Voor James was het begrip "werkelijk" 
een overbodig begrip, omdat het over een volkomen sub-
jektieve aangelegenheid gaat. Er is een eindeloos aan-
tal werkelijkheden ("sub-universes"). Als voorbeelden 
noemde hij de wereld van de zintuigen of van de fysi-
sche Objekten (de "paramount reality"), de wereld van 
de wetenschap, de wereld van de "stam-idolen", de vele 
werelden van de mythologie en godsdienst, de vele we-
relden van individuele opinies, de werelden van de 
krankzinnigen. "Elke wereld is werkelijkheid op zijn 
eigen manier". Ter vermijding van de psychologistische 
teneur in James' benadering spreekt Schutz liever over 
"afgepaalde gebieden van zingeving" ("finite provinces 
of meaning", 1945, p.230). De veelvoudigheid van de 
werkelijkheid berust immers niet op een ontologische 
struktuur, maar op de betekenissen, die onze ervaring-
en hebben. Een bepaalde groep ervaringen vormt een af-
gepaald gebied van zingeving, indien ze alle door een 
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bepaalde cognitieve stijl gekenmerkt worden en zo met 
elkaar consistent zijn, maar niet met die van een ander 
zingevingsgebied. Zó is er de wereld van droom en ver-
beelding, de wereld van de kunst, de wereld van de re-
ligieuze ervaring, de wereld van het spel, de wereld 
van het dagelijks leven (39). De cognitieve stijl, 
die voor de laatstgenoemde specifiek is, wordt geken-
merkt door waakbewustzijn, een planmatige gerichtheid, 
een specifieke tijdsbeleving ("standard time" of klok-
tijd) . Zo heeft elk zingevingsgebied een eigen werke-
lijkheidskarakter. 
De cognitieve stijlen, die specifiek zijn voor de di-
verse zingevingsgebieden, verschillen van elkaar in 
bewustzijnsspanning. Schutz refereert hier aan een be-
langrijk thema in de filosofie van Bergson, ni. dat 
ons bewuste leven een onbepaald aantal niveau's ver-
toont, een continuum, met aan het éne uiteinde het ni-
veau van aktie en aan het andere dat van de droom. 
Elk niveau is gekenmerkt dooreen specifieke bewust-
zi jnsspanning. Volgens Bergson zijn die verschillende 
gradaties een funktie van aandacht voor de werkelijk-
heid en haar eisen. "Attention à la vie" is het fun-
damentele reguleringsprincipe van ons bewuste leven. 
De wereld van het alledaagse leven, de wereld van de 
arbeid, overtreft alle andere werelden in werkelijk-
heidskarakter. Het is de wereld van de fysieke Objek-
ten, waaronder mijn lichaam. De kern van ons werke-
lijkheidsbesef ligt immers in het kunnen manipuleren 
van Objekten, die weerstand bieden. Het meest werke-
lijk zijn voor ons de dingen en mensen, die binnen be-
reik zijn. Ik deel deze wereld met anderen, heb met 
hen doeleinden en middelen gemeenschappelijk. Die we-
reld behoort primair tot het heden, maar omvat ook 
het verleden - dat, wat eens binnen mijn bereik was -
en de toekomst, voorzover er dingen zijn, die binnen 
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bereik kunnen komen. Daarvan is weer het meest werke-
lijk datgene, wat nu onder bereik is van anderen en 
dus ook door mij kan worden gemanipuleerd, als ik hun 
plaats kan innemen. Zo is de hele sociale wereld een 
wereld,die in principe binnen mijn bereik ligt, en 
dus: mijn werkelijkheid. De wereld van het dagelijks 
leven, van de arbeid, is het "archetype" van onze 
werkelijkheidservaring. Onze dagelijkse ervaringen 
bewijzen voortdurend haar geldigheid en werkelijkheid. 
Zij is in onze ogen de natuurlijke werkelijkheid en 
alle andere zingevingsgebieden zijn slechts modifi-
katies daarvan. Dit idee verliest pas zijn natuurlijke 
vanzelfsprekendheid, als we met een schok de begrensd-
heid van de gewone werkelijkheid ervaren, er door heen 
breken en aan een ander zingevingsgebied werkelijkheids 
karakter toekennen. Zulke schok-ervaringen zijn b.v. 
de innerlijke transformatie, die we ondergaan als in 
de schouwburg het doek opengaat of in de bioscoop de 
film uit is; of als we, staande voor een schilderij, 
onze aandacht laten bepalen door wat binnen de lijst te 
zien is; en ook de religieuze ervaring. 
Omdat zij met anderen gedeeld wordt, is de wereld van 
mijn dagelijks leven van meet af aan een intersubjek-
tieve werkelijkheid (Schutz, 1955 p. 312). De wereld 
van het dagelijks leven bestaat niet slechts uit fy-
sieke Objekten, feiten en gebeurtenissen, maar omvat 
ook een referentiesysteem, waardoor de fysieke Objek-
ten en gebeurtenissen tot socio-kulturele Objekten en 
gebeurtenissen worden (id. , p. 340-341) . Ik bevind mij 
steeds binnen een historisch gegeven wereld, die én als 
natuur én als kuituur bestond vóór mij en na mij zal 
blijven bestaan. Zou iemand zich in een onbekende we-
reld bevinden, zonder ooit contact te hebben gehad met 
anderen, dan zou hij de wereld binnen zijn bereik nog 
helemaal in kaart moeten gaan brengen. Maar feitelijk 
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bevindt ieder mens zich in een omgeving, die reeds in 
kaart gebracht is door anderen en van betekenissen is 
voorzien. Bij het waarnemen en interpreteren van de 
omgeving steunen we, zonder verder nadenken, op deze 
socio-kulturele referentieschema's. Schutz noemt dit, 
in navolging van Husserl, de "natuurlijke attitude". 
Zolang dit werkt en ons waarnemen en handelen resulta-
ten oplevert, draagt deze alledaagse, sociaal kultu-
rele wereld met haar Objekten en betekenissen een van-
zelfsprekend karakter ("taken for granted"). Ik be-
schouw het als vanzelfsprekend, dat Objekten, feiten 
en gebeurtenissen in mijn sociale omgeving op een be-
paalde wijze worden waargenomen en dat dus ook ik en 
mijn buurman ze aldus waarnemen. Ik ga er zonder meer 
van uit, dat anderen dezelfde interpretatie- en be-
tekenisschema's hanteren als ik, en dat, wanneer we 
met elkaar in de gewone taal communiceren, de ander 
hetzelfde bedoelt als hij een bepaalde linguistische 
vorm gebruikt. We hebben daarom geen aanleiding om te 
twijfelen aan de werkelijkheid. Zoals men in de feno-
menologie de "epoche" kent, de methodische twijfel, 
waarbij het geloof in de werkelijkheid van de wereld 
wordt opgeschort, zo kent de "natuurlijke attitude" 
ook een "epoche" : het opschorten van de twijfel 
(Schutz, 1945, p. 229). Uit het voorafgaande volgt 
al, dat het overgrote deel van onze kennis is geleerd 
("socially derived"): concepten en categorieën om re-
levante Objekten te kunnen aanduiden en kwalificeren; 
nonnen en cognities voor het oplossen van praktische 
en theoretische problemen; symboolsystemen. De moeder-
taal vervult hier uiteraard een belangrijke funktie. 
Deze is te beschouwen als een geheel van referenties, 
die, overeenkomstig het wereldconcept, dat binnen de 
gemeenschap geldend is, bepalen welke aspekten van de 
wereld relevant zijn en dus onze aandacht verdienen. 
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Schutz noemt o.a. als voorbeeld, dat In de Arabische 
taal honderden zelfstandige naamwoorden voorkomen om 
verschillende soorten kamelen aan te duiden, maar voor 
het algemene begrip "kameel" is geen term (40). De 
kennis, die het resultaat is van sociaal leren, en in 
de sociale interakties bekrachtigd wordt, omvat dus 
een groot aantal recepten, die elk lid van de samen-
leving helpen om op een sociaal aanvaardbare en suc-
cesvolle wijze in de werkelijkheid van alledag te leven. 
Laten we nu trachten om uit deze filosofisch-antropo-
logische beschouwingen konklusies te trekken met be-
trekking tot het probleem van de religieuze ervaring. 
Enerzijds heeft, tengevolge van een reeks kuituur-
historische ontwikkelingen, die tesamen worden aange-
duid als het sekularisatieproces, de wereld van de re-
ligieuze zingeving sterk aan relevantie en aan bereik-
baarheid ingeboet. De tekens, die naar haar verwezen, 
zijn steeds meer verdwenen uit ons gezichtsveld. Ander-
zijds is de wereld van de arbeid van zo overheersend 
belang geworden voor de menselijke zelfervaring, dat 
het uiterst moeilijk is geworden om de aandacht er 
van af te wenden. De cognitieve stijl ( in de beteke-
nis van Schutz), met alle genoemde componenten, welke 
hoort bij de werkelijkheid van alledag, wordt van 
jongs af aan als de enig belangrijke bekrachtigd. An-
dere cognitieve stijlen worden zelfs als maatschappe-
lijk afwijkend gedrag ge-evalueerd. 
Het paradoxale van de situatie is, dat ze in niet ge-
ringe mate door de institutionele godsdienst is be-
vorderd. De institutionele religies geven in alle kui-
turen aan de sociaal-kulturele wereld, die een bouw-
werk van mensen is, een absolute zin, door de sociale 
orde voor te stellen als een rechtstreekse weerspiege-
ling van een kosmische, door God gewilde orde. 
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Gedrag, dat indruist tegen de geldende waarden, nor-
men en betekenisgevingen werd daardoor een zonde te-
gen die goddelijke orde. Tegenover deze aliënerende 
funktie vindt men in de religieuze tradities echter 
ook een de-aliënerende tendens: het relativeren van 
de sociaal-kulturele wereld door een radikale gering-
schatting van haar waarde en haar werkelijkheidsge-
halte. "De godsdienst treedt in de geschiedenis niet 
slechts op als wereldhandhaver, maar ook als wereld-
schokkende macht". (41). 
In minder ge-emancipeerde kuituren wordt de alledaag-
se gang van zaken misschien vaker verstoord door ge-
beurtenissen, die de mens herinneren aan de relati-
viteit van de gewone zingevingswereld. Wellicht is 
één van de meest opvallende kenmerken van de moderne 
samenleving de verdringing van alles, wat twijfel 
kan doen ontstaan aan de vanzelfsprekendheid. De 
grens van de werkelijkheid van alledag, waarin vroe-
ger vele overgangen waren naar het gebied van de re-
ligieuze zinverlening, is een vesting geworden, 
waarbinnen wij ons veilig wanen. Pogingen, die uit 
pastorale bezorgdheid zijn ondernomen om de werke-
lijkheid van de religieuze zingeving : de mythen, ri-
ten en symbolen, te de-mystificeren en aan te passen 
aan de moderne mens, hebben weinig uitgehaald. Mis-
schien moet men zeggen, dat ze a priori gedoemd waren 
te mislukken, omdat ervaringen alleen werkelijk zijn 
binnen de grenzen van het zingevingsgebied, waartoe 
zij behoren, en men niet van het ene gebied naar het 
andere kan verwijzen (Schutz, 1945, p. 232). Het ge-
bied van de religieuze zingeving is slechts toeganke-
lijk voor degene, die is gaan twijfelen aan de van-
zelfsprekendheid van het alledaagse en, daardoor los-
gekomen uit de ban van het sociaalkultureel geldende 
referentiesysteem, een andere "attention à la vie" 
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gaat ontplooien. Hiermee lijkt de vraag, die we aan 
het begin van deze paragraaf formuleerden, in prin-
cipe beantwoord. De "keuze" (Neisser) van een speci-
fiek religieus geheugenprogramma ter regulering van 
het waarnemingsproces, waardoor een religieuze wer-
kelijkheidservaring tot stand kan komen, is slechts 
mogelijk indien er distantie is genomen van het ge-
wone referentiesysteem in die zin, dat het vanzelf-
sprekendheidskarakter ervan is doorbroken. Zoiets kan 
gebeuren onder invloed van bepaalde gebeurtenissen. 
Het kan ook door technieken tot stand worden gebracht. 
De volgende paragraaf zal daarover handelen. Tenslotte 
kan het ook de vrucht zijn van innerlijke rijping. Dit 
is het geval bij degene, bij wie een religieuze atti-
tude de "natuurlijke attitude" blijvend heeft vervang-
en. Een van de wezenlijke kenmerken van de religieuze 
attitude lijkt ons te zijn, dat men zich de de-aliëne-
rende tendens van de godsdienstige traditie heeft 
eigen gemaakt, dus de waarden, normen en betekenis-
gevingen, die in de gewone wereld gangbaar zijn, heeft 
leren relativeren. De taal van de Spiritualiteit ken-
de hiervoor een treffende uitdrukking : "innerlijke 
onthechting aan het wereldse". 
2.3 Technieken, die tot een verandering in werke-
lijkheidservaring kunnen leiden 
Het feit, dat er in alle kuituren vanouds gebruik is 
gemaakt van bepaalde technieken om de overgang van de 
wereld van het alledaagse naar de wereld van het hei-
lige te vergemakkelijken en zo een religieuze werke-
lijkheidservaring mogelijk te maken, is voldoende re-
den om daar in dit hoofdstuk enige aandacht aan te be-
steden. Vooral na de 2e wereldoorlog is in de psycho-
logie het onderzoek op gang gekomen naar omstandighe-
den, waaronder ingrijpende cognitieve veranderingen 
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tot stand kunnen komen, die soms in een totaal gewij­
zigde zelf- en werkelijkheidsbeleving resulteren. De 
hier bedoelde literatuur is vooral de laatste jaren zo 
in hoeveelheid toegenomen, dat ze niet uitvoerig ter 
sprake kan komen. We beperken ons tot het samenvattend 
noemen van een aantal faktoren, die zo op het bewust­
zijn inwerken, dat de werkelijkheid tijdelijk op een 
onconventionele wijze wordt ervaren. Bewust laten we 
de perceptuele en cognitieve kenmerken bij psychopa­
thologische ziektebeelden, alsmede de uitwerking van 
stress-ervaringen op de perceptuele selektiemechanis-
men (42) buiten beschouwing, omdat het ons in dit ver­
band gaat om technieken die traditioneel gebruikt zijn 
om cognitieve veranderingen tot stand te brengen. 
2.3.1 Sterk gereduceerde stimulatie van de zintuig­
receptoren 
Experimenten, zoals die vooral in de vijftiger jaren 
zijn gedaan (Bexton a.o.,1954; Heron а.о.,1956; 
Doane а.о., 1959) waarbij proefpersonen gedurende een 
aantal dagen in een prikkelarme omgeving werden ge­
ïsoleerd, bevestigen de veronderstelling, dat er cog-
nitieve en perceptuele dysfunkties optreden, zodra de 
zintuigen niet meer voortdurend en afwisselend geprik-
keld worden. De dysfunkties blijken vooral te bestaan 
in het vervagen van de grens tussen fantasie en wer-
kelijkheid, en het optreden van hallucinaties. Boven-
dien worden proefpersonen soms zo angstig, dat afbre-
ken van het experiment noodzakelijk is. Bij andere 
experimenten bleek echter, dat zulke negatieve effek-
ten niet altijd optreden, maar dat soms ook positieve 
effekten te konstateren zijn, b.v. een verbetering 
van leerprestaties (Vernon-Hoffman, 1956). Welke va-
riabelen nu precies bepalen of het effekt positief of 
negatief is, is moeilijk vast te stellen. De experi-
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menten zijn moeilijk vergelijkbaar (Zuckermann-Cohen, 
1964). Sensorische isolatie of deprivatie op zich ver-
oorzaakt niet persé negatieve psychologische effekten 
(Brownfield, 1964). De uitwerking is afhankelijk van 
een complexe interaktie van faktoren. Zo lijkt de per-
soonlijkheidsstruktuur van de betrokkene van invloed 
te zijn. Personen, die niet lijden onder emotionele 
spanningen en over een behoorlijke flexibiliteit be-
schikken, reageren in het algemeen positief (Holt-
Goldberger, 1961). Bij suggestibele proefpersonen tre-
den in deze situatie veel hallucinaties op, maar zij 
voelen zich ook op hun gemak (Caihbareri, 1959). Ook 
veldafhankelijke proefpersonen krijgen veel halluci-
naties in tegenstelling tot veldonafhankelijken : de 
eerstgenoemden steunen immers in het algemeen meer op 
externe referentiekaders en trachten dit in een prik-
kelarme omgeving door middel van hallucinaties te 
compenseren. (Silverman, 1968). Behalve de persoon-
lijkheidsstruktuur van de proefpersonen zijn ook van 
Invloed de relatie met de proefleider, het verwach-
tingspatroon, dat gewekt wordt, de sfeer van de omge-
ving. De uitwerking van sensorische deprivatie is dus 
afhankelijk van een complexe interaktie van variabelen. 
Het sociaal isolement, dat bij zulke laboratoriumex-
perimenten impliciet aanwezig is, kan op zich al een 
belangrijke faktor zijn, blijkens de cognitieve en 
emotionele gevolgen van vereenzaming bij veel mensen 
in het dagelijks leven (Weiss, 1973). Ook al zijn niet 
bij iedereen negatieve uitwerkingen te verwachten, het 
is duidelijk, dat verblijf in een prikkelarme omge-
ving en een gereduceerd sociaal contact het referentie-
systeem, dat in het gewone maatschappelijk verkeer de 
perceptie, motivatie en het handelingsgedrag reguleert, 
kan verzwakken. Welnu, in de religieuze traditie is 
het vermijden van overbodige zintuigprikkeling een al-
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gemeen voorkomend streven, dat men door uiterste so-
berheid en door stilte poogt te realiseren. Wij mo-
gen wijzen op gebruiken, die tot voor kort door vrome 
christenen gedurende de vasten- of lijdenstijd werden 
onderhouden. In het westerse monnikendom zijn vooral 
de leefregels voor novicen in dit opzicht illustratief. 
Ook het kluizenaarsleven kan als voorbeeld worden ge-
noemd. Maar vooral het oosterse Yoga heeft speciale 
oefeningen ontwikkeld om elke vorm van zintuigprikke-
ling (visueel, auditief, taktiel, kinesthetisch) be-
wust te reduceren en zo een andere zelf- en werkelijk-
heidservaring te realiseren. 
2.3.? Het overmatig prikkelen van zintuigreceptoren 
Ofschoon het hier over het tegenovergestelde gaat van 
gereduceerde prikkeling, zal uit het volgende blijken, 
dat beide in de praktijk vaak samengaan. Onder de 
faktoren, die tot verandering van het bewustzijn kun-
nen leiden, noemt Silverman (1968) op de eerste plaats 
"sensory overload": een overmatig sterke prikkeling, 
die gemakkelijk leidt tot uitputting en vaak gepaard 
gaat met een toestand van emotionele opgewondenheid 
("arousal"). Van overmatige prikkeling van de visuele 
receptoren is b.v. sprake bij langdurige fixatie van 
een voorwerp. Experimenteel is het effekt hiervan 
onderzocht door een spiegeltje zo te bevestigen aan 
een contactlens, dat het beeld de micronystagmusbewe-
ging van de oogbol zal volgen, zodat dezelfde netvlies-
cellen steeds gestimuleerd worden (Pritchard a.o., 
1960). Het gevolg is, dat het beeld niet alleen van 
tijd tot tijd wegvalt, maar ook desintegreert. Aange-
leerde perceptiestrukturen, zoals de figuur-achter-
grondstruktuur en de constantiewetten, waardoor een 
herkenbaar beeld geconstitueerd wordt, funktioneren 
niet langer. Dit moet de verklaring zijn voor de feno-
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menen, die de proefpersonen van Deikrnan (1966) rap-
porteren in een experiment, dat hij wat pretentieus 
aanduidt als "experimenteel geïnduceerde contempla-
tieve meditatie". Nadat zij gedurende een half uur 
een blauwe vaas gefixeerd hebben, zeggen sommigen, dat 
zij opeens niet langer de vaas zagen, maar een licht, 
dat bewoog en waarvan een kracht uitging; anderen, dat 
het was of zijzelf en de vaas en de tafel, waarop deze 
stond, geheel samensmolten. Allen ondergingen deze ge-
waarwording als iets, dat er werkelijk was. Een derge-
lijke fixatie kan dus tot gevolg hebben, dat de sub-
jekt-objekt differentiatie verdwijnt en de grenzen 
tussen fantasie en werkelijkheid vervagen. Een refe-
rentiekader, dat in de alledaagse werkelijkheid onge-
woon is, kan het cognitieve proces dan gaan bepalen. 
Fischer (1971) neemt aan, dat ook de ervaring van 
sommige Yogi's die zeggen dat zij op het hoogtepunt 
van hun meditatie nog wel Objekten zien, maar dat de-
ze geen eigenschappen meer hebben, een gevolg van net-
vlies-fixatie is. 
Bij de verlichtingservaring, die Jacob Boehme in 1600 
beleefde, speelde wellicht ook een overmatige prikke-
ling van het optische zintuig een rol. Op een dag zat 
hij gefixeerd te staren naar een glimmende tinnen 
schaal, waarin het zonlicht fel weerkaatst werd. Daar-
door raakte hij in extase en had hij het gevoel, dat 
hij de grond en het diepste wezen van de dingen kon 
zien. Denkende, dat het slechts een hersenschim was, 
liep hij naar buiten, maar daar had hij dezelfde er-
varing, toen hij keek naar de struiken en het gras : 
de natuur zelf leek geheel in harmonie met het inzicht 
wat hij ervaren had. En Underbill (1970), die deze ge-
gevens vermeldt, concludeert uit Boehme's eigen aan-
tekeningen, dat hij vanaf dat moment en in toenemende 
mate transcendentie-ervaringen heeft gehad. 
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Ook kan gewezen worden op het psychedelisch effekt, 
dat met zogenaamde lichtshows bereikt kan worden. 
Van een andere vorm van "sensory overload" is sprake, 
als het gehoorzintuig langdurig en overmatig geprikkeld 
wordt door luide muziek of door muziek met schrille to-
nen of met sterk rythmische en eindeloze herhalingen. 
Boiten (1975) wijst er b.v. op dat fluitmuziek met name 
bij extatische religieuze kultusvieringen vaak een rol 
speelde, zoals in de Dionysiusmysteriën, in de Vishnu-
cultus en bij de Derwischdansen. 
Van extatische belevingen, die tot stand komen onder 
invloed van langdurig zingen, met vele herhalingen, 
zijn in alle godsdiensten voorbeelden te vinden. Men 
kan b.v. denken aan het aanhoudend roepen van "halle-
luja", "praise the Lord" en "Amen" in opwekkingsbewe-
gingen en charismatische samenkomsten. De gevoelens 
worden hierdoor en door het optreden van de leider zo 
overmatig geprikkeld, dat er een toestand van opge-
wondenheid ontstaat, waarin een nieuw referentiesy-
steem gemakkelijk wordt overgenomen. "De predikant of 
leider legt steeds een verbinding tussen de ideeën 
van de Pinksterbeweging en de overmatig geprikkelde 
affekten. Zo gaan de aanwezigen zowel hun eigen ver-
anderde persoonlijkheid als de momenten van intense emo-
tie percipiëren als uitwerking van het handelen van de 
H. Geest". (Wood, 1965). 
Een ander in de religieuze traditie veel voorkomend 
voorbeeld van "sensory overload" mag niet ongenoemd 
blijven, nl. de dans. Vanaf de oudste tijden heeft de-
ze een belangrijke plaats gehad in de kultische extase. 
In het Oude Testament vindt men er sporen van terug, 
o.a. in de verhalen over koning Saul. Bekend zijn ver-
der de reeds genoemde Derwischdansen. In het Middel-
eeuwse christendom kwamen dans-epidemiën regelmatig 
voor (Ph. de Felice, 1947). De oudst bekende is die, 
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welke in de kerstnacht van 10 21 ontstond in de kerk 
van Kolbig. In 1237 sterven er honderden kinderen aan 
in Erfurt. In 1278 breekt er een dansepidemie uit in 
Utrecht, die voortduurt tot er een groot aantal dansers 
door een brug zakt en verdrinkt. Het meest berucht zijn 
de dansepidemieën in de 14e eeuw, die bekend zijn ge-
worden onder de naam "St. Jansdansen" (waarschijnlijk 
verwijzend naar Salomé) of "St. Vitusdans". Begonnen 
in Duitsland, verspreidde de plaag zich over de omlig-
gende landen. De beschrijvingen van tijdgenoten sugge-
reren dat het dansen gepaard ging met visioenen. Nog 
in onze eeuw vindt men er restanten van in de wilde, 
kultische dansen van de "Jumpers", een sekte, die, in 
1760 in Engeland is ontstaan, naar de Verenigde Staten 
is overgebracht en daar een brede verspreiding kreeg. 
Andere, meer geformaliseerde restanten van de dansepi-
demieën ziet de Felice in folkloristische gebruiken 
rond heiligenfeesten, b.v. de springprocessie in Echter-
nach, de dansen op het feest van de H. Marcellus in de 
Provence enz. 
Tenslotte kunnen we de extatische uitwerking van pijn 
als voorbeeld van "sensory overload" noemen. Boiten 
(1975) wijst in dit verband op de zelfverwonding, die 
fakirs, derwisehen en shamanen zichzelf toebrachten. 
In de christelijke Middeleeuwen kennen we ook het 
flagellantisme (de Felice, 1947). In 1260 verspreidde 
het zich in Italië. Overtuigd, dat het einde van de 
wereld aanstaande was, trokken mensen van alle leeftij-
den en standen naakt door de straten en geselden hun 
schouders tot bloedens toe onder het zingen van de 
psalm "Miserere"(43). In 1349 verspreidde het verschijn-
sel zich in Duitsland, Vlaanderen en Wallonië naar aan-
leiding van de grote pestepidemie. 
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2.3.3 Intoxlcatie 
De popularisering, sinds het einde van de vijftiger 
jaren van geestverruimende drugs heeft ook het weten-
schappelijke onderzoek naar de psychische effekten er-
van gestimuleerd. Aanvankelijk gaven de laboratorium-
experimenten tegenstrijdige resultaten te zien. Men 
was ten onrechte van de veronderstelling uitgegaan, 
dat deze psychoaktieve drugs, evenals barbituraten, op 
ieder globaal dezelfde uitwerking hebben. In feite 
bleek dat proefpersonen erg verschillend reageren, 
sommigen psychotisch, anderen zeer positief. Zo ont-
dekte men, dat bij de uitwerking van drugs externe 
variabelen een beslissende invloed hebben, zoals de 
fysiologische toestand, de aktuele stemming, de hou-
ding en verwachting van het subjekt, de opvatting in 
het sociale milieu ten aanzien van drugs, de sfeer 
waarin het experiment plaats vindt, de aanwezigen enz. 
(44). Het onderzoek dat Ch. Tart (1971) door middel 
van vragenlijsten deed onder een groot aantal gebrui-
kers van marihuana geeft een gedetailleerd beeld van 
de cognitieve veranderingen, die onder invloed van de-
ze stof tot stand komen. We noemen er hier enkele en 
laten de uitwerkingen, die slechts door een gering 
aantal respondenten gerapporteerd worden, buiten be-
schouwing. De veranderingen in de visuele perceptie 
tonen aan, dat het selektieproces bij de verwerking 
van zintuigelijke informatie anders verloopt dan nor-
maal. De objektconstituering verloopt anders. In sti-
mulusmateriaal, dat gewoonlijk geen betekenis heeft, 
worden nu door velen patronen, vormen, figuren, zin-
volle afbeeldingen gezien. In de sociale perceptie 
kan dit tot de ervaring leiden, dat gezichten telkens 
veranderen. Een veel voorkomend effekt is ook een ver-
anderde kleurwaarneming:nieuwe kleuren of meer subtle-
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le kleurschakeringen worden waargenomen. Verder is een 
algemeen effekt, dat diepte wordt waargenomen in af-
beeldingen waarin normaal geen diepte wordt gezien. In 
het algemeen is de visuele verbeelding sterker. Bij het 
lezen dringen zich bv. veel meer beelden op dan gewoon-
lijk. Een veel voorkomende gewaarwording is het zien var 
een aura rond personen en voorwerpen. 
Algemeen blijkt ook een verscherping van de auditieve 
perceptie. Synaesthesie is een algemeen voorkomend ef-
fekt: geluiden roepen visuele beelden en kleuren op. 
Het wegvallen van aangeleerde perceptueel-cognitieve 
schema's blijkt duidelijk uit de veranderingen in het 
ruimtelijke beleven. Het meest karakteristiek hierbij 
is het verschijnsel, dat sommigen zich niet meer be-
wust zijn van afstanden, b.v. bij het lopen of fietsen, 
terwijl anderen het gevoel hebben een eindeloze af-
stand te moeten afleggen en niet verder te komen. De 
ruimtelijke oriëntatie kan tijdelijk geheel verloren 
gaan. Daarmee houden verband het verloren gaan van 
het lichaamsbesef en de beleving in een onbegrensde 
ruimte te zweven. Dit laatste komt minder frequent 
voor. Ook de tijdsbeleving verandert o.i.V. marihuana. 
De tijd lijkt heel traag te verlopen of heel snel. 
Vaak voorkomend is ook de beleving van tijdloosheid. 
Het beleven van de klok- of standaardtijd is verdwenen. 
Daarnaast verandert het tijdsperspektief: besef van 
toekomst verdwijnt en uitsluitend het hier-en-nu wordt 
beleefd. Algemeen zijn ook déjà-vue-ervaringen (het 
gevoel, dat hetgeen men beleeft, al eens eerder pre-
cies zo gebeurd is). Het veranderd cognitief funktio-
neren blijkt ook uit het algemeen voorkomend effekt, 
dat men zich spontaan ervaringen herinnert, waaraan 
men jarenlang niet meer gedacht heeft en dat ideeën, 
die betrekking hebben op de behoefte aan sociale con-
formering, vaak verdwenen zijn. De meeste respondenten 
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zeiden, dat ze onder invloed van marihuana de dingen 
vanuit een ander perspektief zien, niet meer door de 
bril van opvoeding en kuituur. 
De cognitieve veranderingen, die hier als uitwerking 
van marihuana beschreven zijn, treden ook op bij LSD 
of psilocybine, maar intenser en langduriger omdat het 
hier krachtiger psychoaktieve drugs betreft (45). Be-
levingen, die bij marihuana zelden voorkomen, treden 
hier als regel wel op, zoals het zien van metafysische 
en religieuze betekenissen of het ontwaren van werke-
lijkheidsdimensies, die niet in gewone taaicategorieën 
zijn uit te drukken. (Masters-Houston, 1966). 
Er is een overvloed van gegevens, waaruit blijkt, dat 
hallucinogenen vanaf de oudste tijden bekend zijn ge-
weest en zijn benut. We volstaan hier met enkele voor-
beelden, waarbij het gebruik duidelijk gericht was op 
het realiseren van religieuze ervaringen (46). 
Men kan de talrijke soorten middelen indelen op basis 
van de wijze van consumptie, zoals Boiten (1975) doet: 
a. Dranken 
- "Mede", een licht-alcoholisch bier, dat door Kelten 
en Germanen gedronken werd bij sakrale drinkgelagen, 
die gebruikelijk waren bij geboorte, huwelijk en be-
grafenis, of als men de goden wilde raadplegen. 
- "Pulque" ofoetli", het sap van een agave, die in de 
ogen van de Azteken een geschenk was van de goden van 
de oogst. Het werd uitsluitend in de kultus gebruikt. 
- "Kawa", bereid uit de wortels van een peperstruik in 
Polynésie en vooral bij "rites-de-passage" gedronken 
om met de goden in conta,ct te treden. 
- "Caapi" of "Yagé", bereid uit lianen. Van oudsher een 
kultische drank bij Indianen in Brazilië, Columbia, 
Peru en Bolivia. Voor het gebruik was een voorbereiding 
door vasten en rituele wassingen vereist. 
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- "Soma", een drank, die in de Veda's wordt bezongen 
als gave van God, die de mens genezing, vergeving en 
onsterfelijkheid bezorgt. Mogelijk was het een Canna-
bisderivaat; De Cannabis is waarschijnlijk in 1500 
voor Chr. door de veroveraars in India geïmporteerd. 
(de Felice, 1936). 
- Dranken, waarin nachtschaden zoals wolfskers en bil-
zenkruid verwerkt waren, werden gebruikt in de Griekse 
mysteriekultus. Nachtschaden kunnen krampen, duizelig-
heid, hallucinatie en bewustzijnsverlies tot gevolg 
hebben. 
b. Spijzen 
- Paddestoelenvariëteiten. Een uitvoerig overzicht 
over het kultisch gebruik hiervan in Europa en Zuid-
en Midden-Amerika geeft Wasson (1968) . 
In Siberië was het de vliegenzwam, waarin een godde-
lijke geest aanwezig werd geacht. Voor de Azteken was 
de psilocybe mexicana "gods vlees". De bestrijding van 
het gebruik daar door de Spanjaarden heeft niet kunnen 
verhinderen, dat het bij afgelegen bergstammen is blij-
ven bestaan. Het eten ervan veroorzaakt overeenkomstige 
psychische reakties als LSD (47). 
- "Peyotl", de top van een cactus, waarin mescaline aan-
wezig is. Het rituele eten ervan bestond, lang voor de 
komst van de Spanjaarden, al bij de Azteken en andere 
volkeren in Zuid- en Midden-Amerika. Eind 19e eeuw 
heeft het zich opeens verspreid onder Indianenstammen 
in Noord-Amerika en leidde tot de stichting, in 1914, 
van de "Native American Church", die thans ongeveer 
200.000 leden telt. Het sakramentele ritueel, waarbij 
de Peyotl gegeten wordt, is een vermenging van christe-
lijke en oorspronkelijke Indiaanse elementen (Slotkin, 
1956; Weston la Barre, 1964). 
- De psychedelische beweging in de zestiger jaren heeft 
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geleid tot de stichting van een aantal sekten, die 
eveneens sakramenteel gebruik van psychoaktieve drugs 
(peyotl, mescaline, LSD) nastreven, zoals de "League 
for Spiritual Discovery", de "Neo-American Church" en 
de "Church of the Awakening" (Clark, 1966). Tenslotte 
moet hier de toepassing van LSD omwille van de reli­
gieus-therapeutische effekten bij terminale carcinoom-
patienten vermeld worden (Pahnke, 1969). 
с. Rook 
Behalve tabak (vooral in Afrika en Noord-Amerika) zijn 
allerlei andere kruiden gebruikt om een extatische toe­
stand te realiseren. Vooral Cannabisderivaten zijn 
sinds mensenheugenis bij vele volkeren een hulpmiddel 
geweest om tot contemplatie te komen (de Felice, 1936). 
Het meest bekend zijn "haschisch" en "marihuana" (48) . 
In de Islam had het vanouds een religieuze funktie. 
Democritus (460 v. Chr.) kende de uitwerking ervan. 
Bij de Balouba-stam in Centraal Afrika ontstond in de 
vorige eeuw rond het roken van Cannabis een nieuwe 
godsdienst (Emboden, 1972). 
2.3.4 Hypnotische suggestie 
Door de eeuwen heen is er van suggestie gebruik ge­
maakt om de gewone werkelijkheidsbeleving tijdelijk te 
vervangen door een andere. Sinds Mesmer er, eind 18e 
eeuw, de aandacht op heeft gevestigd, is de wetenschap­
pelijke belangstelling ervoor, zij het wisselvallig, 
op gang gekomen. Door hypnose kan iemands waarnemings­
wereld geheel veranderen (Tart, 1970) . Karakteristieke 
kenmerken van de hypnotische toestand of trance zijn 
o.a. het verdwijnen van initiatief en van de behoefte 
om zelf plannen te maken en uit te voeren, het gemak­
kelijk kunnen beschikken over levendige herinnerings­
beelden en de toename van het fantasievermogen, een ge-
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ringe behoefte om ervaringen op hun werkelijkheidswaar-
de te onderzoeken en toegenomen suggestibiliteit (Hil-
gard, 1968). Tijd- en ruimtebeleving zijn doorgaans 
sterk gewijzigd ten opzichte van het dagelijks leven 
(Aaronson, 1968). 
Een trance-toestand is niets anders als een verzwak-
king van de "generalized reality orientation", een ge-
struktureerd samenstel van geheugenschema's (lichaams-
beeld, zelfbeeld, wereldbeeld, concepten van tijd en 
ruimte, diverse inhibities en verdedigingsreakties) die 
zich geleidelijk in de levensloop hebben ontwikkeld en 
waarmee men ervaringen automatisch interpreteert (Shor, 
1968). Als de gewone gegeneraliseerde werkelijkheids-
oriëntatie is verzwakt, blijkt»dat mensen over vermo-
gens beschikken, die anders verborgen blijven (b.v. 
anesthesie, analgesie) of dat lang vergeten herinner-
ingen geaktiveerd kunnen worden (hypermnesie). Het ef-
fekt van hypnotische suggestie is echter sterk afhan-
kelijk van kultureel geconditioneerde verwachtingspa-
tronen. In de Indiaanse kuituur kan een dodelijk ge-
wonde nog dagenlang rond blijven lopen als een medi-
cijnman hem suggereert om te doen of hij niets geleden 
heeft. In onze kuituur zou een dergelijke suggestie 
waarschijnlijk niet dit resultaat opleveren (Devereux, 
1966) . 
In de theorievorming met betrekking tot hypnose heerst 
geen eenstemmigheid. Barber heeft in een reeks studies 
en onderzoekingen de houdbaarheid aangevochten van 
traditionele theoretische benaderingen (Chaves, 1971). 
Voor de trance-toestand zou geen enkel betrouwbaar 
fysiologisch correlaat zijn te constateren en de re-
sultaten van het traditionele onderzoek zouden groten-
deels op artefacten berusten. De variabelen, die uit-
eindelijk de resultaten van hypnotische suggestie be-
palen, zouden zijn te herleiden tot een wisseling van 
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referentiesysteem. Eerder had Sarbin (1950) bezwaren 
geuit tegen het begrip "trance-toestand". Volgens hem 
zijn het rolverwachtingen, die bepalen, wat mensen 
onder hypnose doen. Het verschil tussen iemand, die 
niet hypnotiseerbaar is, en iemand die dat wel is, is 
alleen gelegen in de mate waarin men zichzelf kan in-
leven in rollen, die de hypnotiseur suggereert. 
Deze theoretische benaderingen van hypnose ondersteu-
nen de stelling, dat de wijze, waarop wij de werkelijk-
heid beleven, afhankelijk is van sociale bekrachti-
ging. Wordt deze onthouden en worden andere werkelijk-
heidsinterpretaties bekrachtigd, dan blijken de meeste 
mensen daarvoor ontvankelijk. De een eerder dan de 
andere,maar niemand kan zich er waarschijnlijk blij-
vend tegen verzetten. 
Kultureel-anthropologische studies leveren tal van 
voorbeelden van gebruik van hypnose in een kultisch 
kader om bij de participanten de ervaring van het hei-
lige, van een transcendente werkelijkheid op te roepen. 
Hulpmiddelen, die daarbij worden gebruikt, zoals dans, 
monotoom drummen, muziek, aanmoedigende kreten, waar-
door een specifiek referentiekader wordt bekrachtigd, 
verwijzen weer naar eerder genoemde bewustzijnsveran-
derende faktoren. In revivalbijeenkomsten speelt 
groepssuggestie ongetwijfeld een belangrijke rol bij 
het aktiveren van een specifiek werkelijkheidsbeleven, 
waardoor de gewone, alledaagse waarnemingsschema's wor-
den onderdrukt en religieuze en andere extatische er-
varingen mogelijk worden. Sundén (1966) spreekt in na-
volging van Fl. Allport van "social facilitation" en 
laat zien, dat in een dergelijke situatie een gemeen-
schappelijk referentiekader (rollensysteem) zo bepa-
lend kan worden voor de participanten, dat zich zeer 
ongewone waarnemingen (b.v. visioenen) en gedragingen 
(bv. glossolalie) kunnen voordoen. 
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Mogelijk kunnen ook de religieuze ervaringen, die soms 
door deelnemers aan Gestalt- of Encountergroepen wor-
den gerapporteerd (Walker, 1971; J.Clark, 1967), in 
verband worden gebracht met de verandering in percep-
tuele selektle- en defensiemechanismen, die door het 
groepsgebeuren worden beoogd. 
Behalve door heterosuggestie kan ook door auto-
suggestie een ongewone werkelijkheidservaring tot stand 
komen. Dat speelt b.v. ongetwijfeld een rol bij visi-
oenen en verschijningen.(49). 
Thomas (1967) ontwikkelde een psychotherapeutische 
techniek, de "Bilderschau", die zowel heterohypnotisch 
als autohypnotisch kan worden gebruikt, om religieuze 
ervaringen te doen ontstaan. Het is een combinatie van 
elementen uit de Autogene Training en de "rêve éveillé 
dirigtf" van Desolile. Deze techniek heeft volgens 
Thomas een diagnostische waarde, omdat ze inzicht geeft 
in de 'religieuze attitude en in verdrongen religieuze 
behoeften, terwijl het levendig ervaren van religieuze 
symbolen, dat door de suggestie wordt bevorderd, thera-
peutisch heilzaam is gebleken. 
Als we nu de besproken technieken overzien, dan is 
duidelijk dat ze, hoe verschillend ook, overeenkomen 
in een blokkerende uitwerking op de kenmerken van de 
cognitieve stijl, die Schutz typerend noemde voor de 
alledaagse zingevingswereld: waakbewustzijn, planma-
tige gerichtheid, een tijdsbeleving, die door kloktijd 
en toekomst bepaald wordt. 
In het geval van een abnormale, gereduceerde of over-
matige, prikkeling van zintuigreceptoren en bij intoxi-
catie wordt primair de homoiostatis in de fysiologische 
funkties, op de werking waarvan deze cognitieve stijl 
berust, aangetast. In het geval van sociale isolering 
en hypnose is de cognitieve verandering rechtstreeks 
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het gevolg van het wegvallen van sociale bekrachti-
ging. Hoe dan ook, in termen van het cognitief psycho-
logisch paradigma betekent het dat die geheugenpro-
grairana's worden geïnhibeerd, die de neerslag zijn van 
het maatschappelijk gangbare referentiekader met be-
trekking tot de alledaagse werkelijkheid. Het subjekt 
zal dan een beroep doen op andere geheugenprogramma's 
om de zintuiginformatie te struktureren en op een zin-
volle manier te verwerken, of, in het geval van een 
sensorische deprivatie, om het gebrek aan zintuige-
lijke informatie te compenseren. Geheugenkennis, die 
gewoonlijk latent blijft, omdat ze niet sociaal be-
krachtigd wordt, kan nu geaktiveerd worden en het per-
ceptieresultaat gaan bepalen. Uit Huxley's beschrij-
ving (1954) krijgt men de indruk, dat, toen zijn ge-
wone werkelijkheidsoriëntatie onder invloed van mes-
caline geïnhibeerd was, die referentiesystemen bij hem 
de objektidentificatie gaan bepalen, welke hij zich 
door lezing van Bergson en door jarenlange studie van 
Oosterse religieuze tradities had eigen gemaakt. In 
de godsdiensten zijn voortdurend technieken gebruikt 
om het profane referentiesysteem te inhiberen opdat 
de wereld van de mythen zó werkelijk kon worden, dat 
goden en heiligen kunnen worden ervaren· Dat bij inhi-
bitie van de alledaagse waarnemingsschema's juist een 
specifiek op religieuze betekenissen betrekking hebben-
de voorkennis aktief wordt, vloeit in deze gevallen 
voort uit de kultische contekst, waarin de bewustzijns-
verandering plaats vindt: het beantwoordt aan het ver-
wachtingspatroon, dat als het ware geïnstitutionali-
seerd is en vaak door voorganger en aanwezigen nadruk-
kelijk wordt uitgedrukt. Bij Huxley was het een subjek-
tief, door studie verkregen verwachtingspatroon : hij 
zag de dingen, zoals hij ze al lang had verlangd te 
kunnen zien. 
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Waar noch de situatie noch een persoonlijke verwach-
ting disponeert tot het zien van religieuze beteke-
nissen, zal geen specifiek religieuze voorkennis ak-
tief worden. Maar het kan evengoed een ander type zin-
geving zijn, welke evenals de religieuze gewoonlijk 
latent is of verdrongen wordt, h.v. een esthetische, 
Of zingevingen, die verwijzen naar sprookjes en andere 
jeugdherinneringen, of naar droombeelden en n^ar ver-
drongen behoeften. Tn elk geval Is degene, bij wie het 
gewone referent ieschema door kunstmatige middelen 
wordt onderdrukt, zeer ontvankelijk voor suggesties, 
die van de omgeving uitgaan en waardoor een bepaalde 
zingeving wordt geëvoceerd. Hij de eerste experimen-
ten met sensorische deprivatie of met Ι,ρη Is gebleken, 
dat lang niet iedereen or in slaagt om zonder hulp een 
nieuw \ nt.erpretati eschema te vinden als het alledaagse 
referentiekader is uitgeschakeld. Waar nagelaten wordt 
om floor zorgvuldige voorbereiding, dooj^-he-r'kreëren 
van een аапаепяте atmosfeer en door beqeleiding een 
zingevingsschema aan te bieden, reageerden de proef­
personen vaak zeer angstig. Fr ontstond als het ware 
een kortsluit ina doordat de werkel j jkheHshelevl ng , 
die door de experimentele techniek werd geïnhibeerd, 
tegelijkertijd door de op rationaliteit en funktiona-
ll telt afgestemde 1aboratoriumatmosfeer weer werd opge-
roepen. Fiater heeft men het belang van contekstvar i a -
beien onderkend, met name de beteVenis van de "gids", 
d.i. een ervaren persoon, die de proefpersonen vórtr, 
tijdens en na afloop van de psychedelische sessie be-
geleidt en helpt (Masters-Houston, 1ЧЛ6). 7.o'n bege­
leiding door een deskundige is in alle kuituren steeds 
noodzakelijk geacht bij gebruik van bewustzi jnsverani-
defende middelen of technieken. 
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2.4 Werkelijkheidservaring en attitude ; Schachtel 
i en Delkman 
De opzet van dit hoofdstuk was om de religieuze erva-
ring cognitief-psychologisch te analyseren. Aan een 
aantal voorbeelden kon worden aangetoond, dat ook de 
religieuze ervaring kan worden opgevat als een infor-
matieverwerkingsproces, waarvan het resultaat onder in-
vloed van voorkennis tot stand komt. De voorkennis, die 
tot dit specifieke cognitieve resultaat leidt, hebben 
we in Verband gebracht met Sunden's concept van het re-
ligieuze referentiekader. Vervolgens hebben we de vraag 
gesteld hoe deze specifieke voorkennis, indien aanwezig, 
aktief kan worden. Het probleem, dat het voor de he-
dendaagse mens uiterst moeilijk is, ook al is hij met 
een religieuze traditie vertrouwd, om tot religieus 
ervaren van de werkelijkheid te komen, werd in ver-
band gebracht met het feit, dat wij in ons waarnemen 
doorgaans sterk bepaald worden door de sociaalkultu-
rele omgeving. In termen van het cognitieve paradigma 
van Neisser betekent dit, dat de "keuze" van geheugen-
programma's vooral afhankelijk is van sociale be-
krachtiging. (50). Religieuze en andere ongewone er-
varingen kunnen daarom dikwijls pas tot stand komen 
als het automatisme van geheugenprogramma's, die de 
neerslag vormen van het gangbare maatschappelijke re-
ferentiekader, wordt doorbroken. In de vorige para-
graaf zijn een aantal technieken genoemd, die traditio-
neel daartoe gebruikt zijn. In deze laatste paragraaf 
zullen we tenslotte twee auteurs aan het woord laten, 
die wijzen op de samenhang tussen perceptie en atti-
tude op een wijze, die duidelijk maakt dat men zich be-
wust aan de cognitieve omgevingsinvloeden kan onttrek-
ken en de werkelijkheid anders dan volgens conventio-
nele schema's kan ervaren. 
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Ernest Schachtel (1973) maakt, na een analyse van de 
waarneming, een onderscheid tussen twee fundamentele 
typen van betrokkenheid tussen de waarnemer en zijn 
objekt (p. 74) : 
a. de op het subjekt geconcentreerde of autocen-
trische waarneming, met als kenmerken: weinig 
of geen objektivering, dominantie van lust- of 
onlustgevoelens; het subjekt is reaktief. 
b. de op het objekt geconcentreerde of allocen-
trische waarneming met als kenmerken: objekti-
vering; subjekt richt zich aktief op het objekt; 
de belangstelling voor het objekt domineert. 
Het fundament voor dit onderscheid ligt voor Schachtel 
a. in de aard van de zintuigen en b. in de fylogene-
tische en ontogenetische ontwikkeling. 
ad a. Het onderscheid volgt enerzijds uit de aard van 
de zintuigen. De zogenaamde "lagere zintuigen" (zoals 
warmte-, smaak-, reuk en drukzin) bemiddelen primair 
ervaringen, die op het subjekt gericht zijn en lust of 
onlust verwekken. De "hogere zintuigen" (gezicht, ge-
hoor, tast) zijn op het objekt geconcentreerd in funk-
tie van een zo volledig mogelijk kennen van het objekt. 
Dit verschil is niet absoluut, maar een zaak van over-
heersend aksent. De "hogere", allocentrische zintuigen 
zijn overwegend objekt-gericht. De "lagere", autocen-
trische zijn overwegend lust/onlust-gehonden. Soms, 
afhankelijk van de bedoeling van de waarnemer, fungeren 
de autocentrische zintuigen meer objektiverend ( b.v. 
bij wijnproeven), terwijl de allocentrische zintuigen 
ook autocentrisch kunnen werken (b.v. bij sensory 
overload). Desondanks blijven er fundamentele verschil-
len. De "lagere" zintuigen funktioneren gewoonlijk 
autocentrisch. Ze zijn niet tot echte objektivering 
in staat (p.64). 
ad b. de termen "hoger" en "lager" hebben alleen zin als 
verwijzing naar ontwikkelingsstadia. Allocentriciteit 
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is fylogenetisch en ontogenetisch een late ontwikke-
ling, die alleen bij de mens gevonden wordt en dan 
eerst na de eerste levensjaren. Autocentriciteit is 
de enige zintuigelijke wijze van betrokkenheid in de 
vroege stadia van de fylogenese en ontogeneee (^ .90) . 
De zintuigelijke waarneming van de pasgebodgne is auto-
centrisch van aard.Taktiele, thermale, druk- en pro-
prioceptieve gewaarwordingen spelen een veel grotere 
rol dan b.v. taktiele verkenning. Reuk en smaak zijn 
voor het herkennen aanvankelijk veel belangrijker dan 
visuele faktoreh (p.126). De waarnemingen van de pas-
geborene zijn niet objekt-gericht, maar "samensmel-
tingen van gevoelens (lust of onlust) en zintuigelijke 
aspekten van de zich opdringende uiterlijke omgeving" 
(p. 115). Geleidelijk gaat de zuigeling bemerken dat 
er dingen zijn, die weerstand bieden en krijgt hij 
plezier in het contact er mee. Hij leert verschillen-
de manieren om er mee om te gaan en ontdekt telkens 
nieuwe aspekten. In de loop van de zuigelingenleef-
tijd en de vroege kindsheid vindt er een overgang 
plaats, waarbij het overwicht van de autocentrische 
zintuigen verschuift naar de allocentrlsche, en bin-
nen de "hogere" zintuigen voltrekt zich een over-
gang van funktioneren op autocentrisch niveauinaar 
het funktioneren op allocentrisch niveau. Deze over-
gang is nauw verbonden met de ontwikkeling van ge-
heugen, denken en spraak. Er breekt een periode aan, 
waarin het kind sterk objektgericht is en vanuit de 
sfeer van geborgenheid het avontuur van het nieuwe en 
onbekende zoekt. Alles wordt met een grote, levendige 
belangstelling verkend en wekt verwondering en op-
winding. Tijdens dit proces van ontsluiting van de 
werkelijkheid begint zich echter ook reeds op het ho-
gere niveau van overwegend allocentrische waarneming 
een "secundaire autocentriciteit" te ontwikkelen. 
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De primaire autocentriciteit manifesteerde zich in 
een afwezigheid van objektivering, een enge verbinding 
tussen lust- of onlustgevoelens en waarneming, en in 
de negatieve reakties op iedere nieuwe prikkel, omdat 
verandering de toestand van geborgenheid verbreekt. 
Deze kenmerken van autocentriciteit keren bij de se-
cundaire autocentriciteit in een andere vorm terug: 
1. De Objekten worden waargenomen vanuit het perspek-
tief van behoeftebevrediging. Niet het objekt als zo-
danig wordt waargenomen, maar slechts die aspekten, die 
nuttig of schadelijk zijn. 
2. Het volledig waarnemen van het objekt wordt vermeden 
omdat het de toestand van geborgenheid verbreekt. Om 
dezelfde reden wekt alles wat nieuw en vreemd is, ne-
gatieve reakties op (p. 151-152). 
Secundaire autocentriciteit is weliswaar onvermijde-
lijk. "We zouden niet kunnen funktioneren, als we ieder 
objekt ten volle zouden waarnemen .... maar er is een 
belangrijk verschil tussen de tijdelijke, situationeel 
bepaalde waarneming van een objekt van nut ten dienste 
van een voorbijgaande behoefte of doelstelling, en een 
duurzaam, tot gewoonte geworden, alomvattend systeem 
van waarnemen en ervaren, waarin alles gezien wordt on-
der het perspektief hoe het zal passen in een persoon-
lijk (of kollektief) referentiekader" (p. 154). 
Een voorbeeld van secundair autocentrisch waarnemen is 
het gebruiken van de Objekten om ons te oriënteren.De 
waarneming blijft bepaald tot een vluchtig herkennen 
en stopt zodra het objekt aan de hand van een vertrouwd 
etiket is gecategoriseerd. "We beschouwen deze wijze 
van waarnemen als vanzelfsprekend en de meeste mensen 
vragen zich doorgaans niet af of er een andere wijze 
van waarnemen bestaat. Maar de Objekten verschijnen zo 
nooit ten volle, maar slechts op een verschraalde wijze" 
(p. 155). Schachtel illustreert dit door te wijzen op 
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het verschil tussen de manier, waarop wij gewoonlijk 
een stoel"herkennend",klassificerend waarnemen en de 
manier waarop van Gogh, toen hij zijn stoel schilder-
de, deze ten volle moet hebben waargenomen. 
Waar de secundair autocentrische waarneming de enige 
wordt, vervreemdt de mens van de Objekten en van zijn 
eigen zintuigelijke vermogens. Hij neemt niet meer de 
Objekten zelf waar, maar alleen wat hij ervan ver-
wacht en er al van weet, de in de kuituur gangbare 
etiketten. De gesloten wereld van dit perspektief geeft 
geen enkele aanleiding meer tot verwondering (p. 219) . 
De louter herkennende, etiketterende waarneming ver-
rijkt niet, maar staat slechts in dienst van de be-
hoefte aan vertrouwdheid, ordelijkheid en overzicht. 
Bij de secundair autocentrische waarneming gaat het 
niet meer om de geborgenheid van de baarmoeder of van 
de moeder-kind relatie, maar om die van de groep, van 
het kultuur-eigene, waarin alles een vertrouwde naam 
heeft en er voor elke situatie een gedragsrecept be-
staat. Schachtel noemt de secundair autocentrische 
waarneming daarom ook vél de sociocentrische waarne-
ming. (p. 175). Het is het waarnemen overeenkomstig 
conventionele patronen en schema's van de kuituur. 
Een centraal gegeven in Schachtei's analyse is, dat 
de waarnemingsfunktie niet autonoom is, maar onderdeel 
van een totale wijze van betrokkenheid van het subjekt 
op zijn omgeving. De overgang van autocentrisch op 
allocentrisch waarnemen en omgekeerd hangt samen met 
een verandering in de algemene houding. Daartoe beho-
ren ook de motorische houding en de spierspanning. 
Bij de overgang naar een toestand van rust, zoals b.v. 
bij het slapen gaan, voltrekt zich een veelomvattende 
verandering in houding en waarneming. De motorische 
aktiviteit wordt tot een minimum teruggebracht, de 
spieren ontspannen zich, de aandacht wordt van de bui-
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tenwereld afgewend en soms gericht op het bewust genie­
ten van autocentrische gewaarwordingen (р. 146). Naast 
overgangen als deze, in dienst van fysiologische be­
hoeften, zijn er ook veranderingen van de perceptuele 
houding, die bewust op gang worden gebracht. Schachtel 
illustreert dit aan een voorbeeld, dat betrekking 
heeft op de tastzin. "Indien b.v. een kiezelsteen met 
de handpalm en de vingers wordt omvat, kan men het ene 
ogenblik vooral de aangename koelte, de rondheid en 
gladheid voelen en het volgende moment op een 
allocentrische houding overgaan .... om het voorwerp 
in de hand te onderzoeken. Dan besteedt men achtereen­
volgens aandacht aan de verschillende contactgebieden, 
door de kiezelsteen in de hand rond te draaien of door 
een veranderde druk, nu eens op het ene dan weer op 
het andere punt van contact uit te oefenen ..."(p.199). 
Een voorbeeld van zulke overgangen in de visuele waar­
neming is te constateren bij iemand die, in een tuin 
zittend, naar een bepaalde boom kan kijken, het ene 
moment op allocentrische wijze trachtend deze volledig 
te zien, als het ware de essentie van de boom te er­
varen, het volgende moment zich kan overgeven aan de 
meer autocentrische ervaring van kleur en licht rondom. 
Wie dit doet, zal merken dat de verandering van hou­
ding niet beperkt blijft tot de visuele waarneming, 
maar ook met een verandering van spierspanning en van 
de algehele bewustzijnstoestand gepaard gaat. (p. 200). 
Daarbij wijst Schachtel er op, dat "iemands vermogen 
tot primair autocentrisch waarnemen des te sterker ont­
wikkeld zal zijn naarmate hij zich aan de gewaarwor­
dingen overgeeft zonder inmenging van onrust, ongeduld, 
verlangen en spanning, dat wil zeggen, van strevingen, 
die doorgaans uit secundair autocentrische houdingen 
voortvloeien " (p. 199). Dezelfde innerlijke verdeeld­
heid en gespannenheid is een belemmering voor allocen-
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trische perceptie. De allocentrische houding, die aan 
de allocentrische perceptie ten grondslag ligt, wordt 
gekenmerkt door diepgaande belangstelling en volledige 
openheid en ontvankelijkheid voor het objekt. Deze be-
langstelling betreft het hele objekt in al zijn fa-
cetten en dimensies. Fn de waarnemer staat er geheel 
voor open, niet slechts met een deel van zichzelf 
(p. 203). Verdringing of een min of meer bewuste onder-
drukking van een of andere behoefte sluit de mogelijk-
heid van volledig allocentrisch waarnemen uit. Onder 
deze omstandigheden is men niet tot een ontspannen 
concentratie in staat. Schachtel merkt op dat de ana-
lyse van de veranderingen en verschillen in waarnemen 
tengevolge van veranderingen en verschillen in stem-
mingen en fundamentele houding een taak is, die de 
psychologie nog moet vervullen. De begrippen "primair" 
en "secundair autocentrische" en "allocentrische waar-
neming" kunnen bij het in kaart brengen van dit nog 
onbekende terrein van nut zijn. 
We hebben Schachtei's fenomenologische analyse van de 
perceptuele modi hier uitvoerig weergegeven, omdat 
zijn conceptueel model het mogelijk maakt om het cog-
nitief psychologisch paradigma, dat we in dit hoofd-
stuk gebruiken om de religieuze ervaring te bestude-
ren, aan te vullen en te verfijnen (51). Het is duide-
lijk, dat het resultaat van het informatieverwerkings-
proces anders is naargelang een objekt autocentrisch 
of allocentrisch wordt waargenomen. Bij de autocen-
trische modus van waarnemen zijn andere geheugenschema's 
aktief dan bij de allocentrische perceptie. Bij de se-
cundair autocentrische perceptie domineren selektie-
schema's, die overeenkomen met de maatschappelijk 
gangbare werkelijkheidsbeleving. De allocentrlsehe be-
trokkenheid op Objekten aktiveert daarentegen voorken-
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nis, die tot stand is gekomen in een levensfase, waar-
in de dingen met verwondering werden geëxploreerd en 
daardoor een werkelijkheidsdimensie openbaarden, die 
in de dagelijkse ervaring van de volwassene verborgen 
blijft. 
In verband met ons thema is het niet onbelangrijk om 
op te merken, dat dit dezelfde levensfase is, waarin 
de ontvankelijkheid voor de mythen en de symbolen van 
de religieuze traditie ontwaakt en waarin deze als zin-
volle duiding van de nieuw ontdekte dimensie in de din-
gen en in het eigen bestaan aanvaard worden. Het jonge 
kind leeft vooral in de wereld van het spel, in de we-
reld van droom en verbeelding, de wereld van de reli-
gieuze ervaring. Voor het kind zijn deze werelden 
minstens zo werkelijk als de wereld van de arbeid. Als 
de secundaire autocentriciteit echter gaat domineren, 
betekent dit het tot ontwikkeling komen van een cogni-
tieve stijl, die voor het laatstgenoemde zingevingsge-
bied specifiek is. Schutz stelde dat de ervaringen, 
die betrekking hebben op de wereld van de religieuze 
zingeving, ontoegankelijk zijn bij een cognitieve 
stijl, die hoort bij de wereld van de arbeid, nut en 
doelmatigheid. Door Schachtel wordt dit psychologisch 
vertaald, als hij zegt, dat allocentrische perceptie 
van het objekt pas mogelijk is nadat elke betrokken-
heid op ik-gerichte behoeften en op handhaving van 
het kultureel vertrouwde is opgeheven. Herstel van de 
allocentrische perceptie door het bewust kiezen van 
een andere houding van betrokkenheid aktiveert een 
voorkennis, die o.a. het ervaren volgens een religieus 
referentiesysteem mogelijk maakt. 
Terwijl Schachtel, blijkens voorbeelden, die hij geeft, 
tot zijn begripsmodel is gekomen met het oog op het 
specifiek karakter van de kreatieve ervaring, is bij 
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Arthus Deikman's theorie over de bi-modaliteit van het 
bewustzijn (1971 ; 1976) de mystieke ervaring uitgangs-
punt geweest. In eerdere publikaties (1963; 1966) heeft 
hij de specifieke waarnemingsfenomenen, die hij consta-
teerde bij zijn proefpersonen in een meditatie-experi-
ment, vergeleken met de ervaringen, die mystici rappor-
teren, en in verband gebracht met traditionele "tech-
nieken" in de mystiek, nl. contemplatie en renunciatie. 
Het bewustzijnsmodel, dat hij in 1971 publiceert, is 
een verdere uitwerking hiervan. De cognitieve en fysio-
logische fenomenen, die bij toestanden van veranderd 
bewustzijn (mystiek, hallucinogène drugs, psychose) 
gewoonlijk optreden, brengt hij in verband met een be-
paalde funktionele oriëntatie van het organisme, d.w.z. 
met motivatie en attitude. De psychologische en biolo-
gische componenten van het menselijk organisme verto-
nen een coördinatie, waarin twee typen van funktio-
neren zijn te onderscheiden: 
ai de "action mode": een organisatietoestand, ge-
richt op het bewerken van de omgeving. Om dit doel 
te bereiken, is fysiologisch het dwarsgestreepte 
spierstelsel aktief, de basale spiertonus verhoogd 
en vertoont het EEG een bSta-rythme.De aandacht is 
focaal. Logisch-objektiverend denfcen prevaleert bo-
ven fantasie en intuïtie. De omgang met Objekten 
wordt meer geleid door a priori concepten dan door 
zintuigelijk ervaren. Vormwaarneming domineert over 
de kleurwaardering. 
b) de "receptive mode":een organisatietoestand, ge-
richt op het in zich opnemen van de omgeving in 
plaats van op bewerken ervan. De zintuigelijke 
funkties zijn aktiever dan het spiersysteem. Het 
parasympathisch zenuwstelsel is nu dominant. Het 
EEG tendeert naar alpha-rythme en de grondtonus 
van de spieren is laag. De aandacht is meer diffuus. 
Het denken verloopt paralogisch. Subjekt-objekt 
onderscheidingen vervagen. Het konkrete ervaren is 
nu belangrijker dan abstrakte kennis. 
Deikman illustreert beide modi aan twee voorbeelden. Een 
taxichauffeur, die moet zorgen dat zijn klant op tijd 
het vliegtuig haalt, is geheel gericht op het bereiken 
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van dit doel. Daartoe manoevreert hij· door het verkeer, 
ziet de dingen vooral als obstakels en heeft weinig 
oog voor de kleuren van andere auto's. De blauwe lucht 
of schoonheid van gebouwen, die hij passeert, ziet hij 
niet. Intussen is hij met een deel van zijn aandacht 
bij de stadsplattegrond in zijn hoofd en probeert hij 
zich alternatieve routes te herinneren. Zijn houding 
drukt gespannenheid uit en zijn EEG zou ongetwijfeld 
snelle bêta-golven vertonen. De psychologische en fy-
siologische processen van een monnik, die zich, in 
een tuin zittend, wijdt aan meditatie, verlopen daar-
entegen geheel anders. In zijn beleving is het onder-
scheid tussen hem en zijn omgeving vervaagd. Hij staat 
geheel open voor zintuigelijke indrukken van allerlei 
aard. Zijn spieren zijn ontspannen. Een EEG zou bij 
hem waarschijnlijk alpha- en thêta-rythme te zien ge-
ven. Hij is niet op de toekomst gericht, maar gaat op 
in wat hij op dit moment ervaart. 
De kenmerken van elk van beide modi vormen een samen-
hangend systeem, zodat een verschuiving in één der 
componenten alle andere kan beïnvloeden. Het hangt 
af van de sterkte van de motivatie of funktionele 
oriëntatie of een verandering in één component een 
verandering in alle andere zal meebrengen en daarmeer 
een wisseling van modus.In Deikman's model ia de mo-
tivatie de voornaamste regulator. Met nadruk wijst hij 
hierop. Het model is gebaseerd op de assumptie, dat 
alle psychische en biologische funkties geïntegreerd 
zijn in dienst van de grondattitude van het subjekt. 
De "action mode" en de "receptive mode" kunnen niet 
worden gelijkgesteld met aktiviteit resp. passiviteit. 
Het is het doel, waarop de aktiviteit is gericht dat 
de modus bepaalt, niet het al of niet ontbreken van 
fysieke aktiviteit. Ze vallen evenmin samen met het 
psychoanalytisch onderscheid tussen het primaire en 
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secundaire proces. Er is enige overeenkomst tussen de 
"receptive mode" en het primaire proces, maar de 
"receptive mode" is niet een regressief ignoreren van 
de werkelijkheid, aldus Deikman, maar een andere manier 
van betrokkenheid er op. Het is een volwaardige, funk — 
tionele relatie met de werkelijkheid. 
Het feit, dat de "action mode" in dienst staat van de 
zei f handhaving, heeft aan deze "mode" een meerwaarde 
gegeven en er toe geleid, dat de "receptive mode" be-
schouwd wordt als regressief en pathologisch. In de 
loop van de kinderjaren wordt de"action mode" steeds 
meer bekrachtigd als de normale oriëntatie van de 
volwassenheid, en de "receptive mode" onderdrukt. Ook 
de taal weerspiegelt de dominantie van de "action mode" . 
Vooral op het terrein, waarop we funktioneel zijn ge-
oriënteerd, vertoont ons vocabulaire een grote rijk-
dom, ten dienste van classifikatie en analyse. De 
taal in dienst van de expressie is veel slechter ont-
wikkeld. 
Hoewel de keuze tussen "action mode" of "receptive 
mode" bepaald wordt door de motivatie van het indivi-
du, speelt de algemene oriëntatie van de kuituur daar-
bij een grote rol en zeker in het Westen betekent dit 
een dominantie van de "action mode". Dit wil niet zeg-
gen, dat de "receptive mode" geheel ontbreekt. Maar 
het accent ligt bij de meeste mensen voortdurend op 
de "action mode" en tot omschakelen naar de "receptive 
mode" zijn zij nauwelijks in staat. Van jongs af aan 
is immers beheersing als norm bekrachtigd en heeft 
zich een afweer ontwikkeld tegen zelfverlies, tegen 
het onbekende. Vanouds heeft de mensheid hulpmiddelen 
en technieken gebruikt om de "receptive mode" tijdelijk 
of blijvend weer overwicht te geven. Deikman wijst b.v. 
op de inrichting van het leven in een Zenklooster, 
waar meditatie, gemeenschapsleven en ascese zo zijn 
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gecoördineerd, dat bij de monniken de oriëntatie op 
het realiseren van persoonlijke doeleinden blijvend 
wordt opgegeven voor een houding van totale ont-
vankelijkheid. 
Om de validiteit van het bi-modale model aan te tonen, 
past Deikman het toe op een aantal perceptiefenomenen 
(zoals het Poetzel effekt, het Gaf f ron fenomeen) en 
vooral op de effekten van ontspanningstherapieën en 
van meditatie. Bij een systematische spierontspannings-
therapie als b.v. Autogene Training blijkt dat, als 
een niveau van diepe ontspanning bereikt is, er vaak 
een vervaging van het lichaamsbeeld optreedt. Deze 
samenhang wordt begrijpelijk als beide fenomenen on-
derkend worden als componenten van de "receptive mode". 
Meditatie, een oefening, waarbij het gaat om het ont-
wikkelen van een receptieve aandacht voor een objekt, 
blijkt ook tot fysiologische verandering te leiden, 
o.a. spierspanning, alpha-rythme in het EEG. (52). 
Deze correlatieve effekten worden verklaarbaar in 
termen van het bimodale model, dat de samenhang tus-
sen psychologische en fysiologische componenten van 
het organisme tot uitgangspunt neemt en de regulerende 
invloed van de funktionele oriëntatie benadrukt. Zowel 
de Autogene Training als meditatie wekken een krachtige 
receptieve attitude bij het subjekt, zodat er vervol-
gens onder invloed van een bewuste verandering in één 
component (spierspanning resp. aandacht) een verande-
ring in alle andere componenten van het systeem kan 
optreden. 
De waarde van Deikman's model is,dat het, door het naast 
elkaar stellen van twee grondhoudingen, een basis biedt 
voor een positieve evaluatie van toestanden, die in de 
psychologische en psychiatrische literatuur doorgaans 
worden beschouwd als regressie of worden aangeduid als 
113 
"regressie-in-dienst-van-het-ik". Deikman toont aan 
dat bepaalde cognitieve fenomenen, die een overeen-
komst vertonen met psychotische toestanden, ook de 
manifestatie kunnen zijn van een bewust gekozen re-
ceptieve houding, die even volwassen is als de "action 
mode". Het zijn gelijkwaardige complementaire alterna-
tieven (53) . In feite is het bimodale model niet veel 
meer dan een herformulering van het psychofysiologisch 
principe, dat nl. elke mentale, emotionele verandering 
gepaard gaat met een fysiologische verandering en elke 
fysiologische met een mentale, emotionele verandering. 
Door dit te verbinden met de centrale rol van de funda-
mentele motivatie, komt Deikman tot een model voor 
psychosomatische zelfregulatie. Als zodanig bevat het 
geen nieuwe visie, want dezelfde idee ligt ten grond-
slag aan relaxatietherapieën, biofeedbackmethoden 
(54), zelfs aan het eeuwenoude Yoga. Niet vergeten 
moet worden, dat ook de psychoanalyse als therapeu-
tische methode is gericht op het stimuleren van een 
receptieve aandachtsstijl door vrije associatie en de 
liggende lichaamshouding. 
Dit neemt niet weg, dat Deikman's model een bruikbaar 
systeem is om verschijnselen, die zich bij diverse 
typen van bewustzijnsverandering voordoen, te ordenen, 
of om belemmeringen voor bewustzijnsverandering te lo-
kaliseren. Ook Schachtel wijst op de relatie tussen 
het cognitieve en de lichaamshouding. Bij Deikman 
wordt dit echter beter uitgewerkt, doordat hij het 
interaktiekarakter van deze relatie beklemtoond. Een 
duidelijke overeenkomst tussen de modellen van Schachtel 
en Deikman is natuurlijk ook het feit, dat in beiden de 
motivationele betrokkenheid van het Subjekt als de be-
langrijkste determinant van de waarneming beschouwd 
wordt. Tussen de begrippen "secundair autocentrische 
perceptie" en "action mode" bestaat een duidelijke over-
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eenkomst. Ook in de "action mode" domineert een utili­
taire betrokkenheid op de dingen. 0<bk hier is de tijds­
beleving vooral toekomstgericht. De Objekten worden in 
funktie van een te realiseren extrinsiek doel geperci­
pieerd. Dit doel bepaalt de betekenis, die aan het Ob­
jekt wordt gegeven. Betekenissen, die voor dit doel 
niet funktioneel zijn, zijn op dat moment irrelevant. 
De omschrijving van het begrip "receptive mode" komt 
echter niet geheel overeen met die van Schachtei's 
"allocentrische perceptie". Blijkens de voorbeelden, 
die hij beschrijft, bedoelt Deikman weliswaar met 
"in zich opnemen van de omgeving" niet een passief 
ondergaan, maar een exploreren van het objekt om het 
volledig te kennen. Anderzijds stemmen sommige componen 
ten, die Deikman als kenmerken van de "receptieve mode" 
opnoemt, niet overeen met die van de "allocentrische 
perceptie". Met name geldt dit voor componenten als 
"diffuse aandacht", "geringe objektivering". Het be­
grip "receptieve bewustzijnstoestand" lijkt daarom 
ook van toepassing op primaire autocentriciteit. Het 
is in ieder geval niet eenduidig. (55). 
Door Schachtel worden de cognitieve alternatieven ge­
relateerd aan ontwikkelingsstadia. Dit heeft tot ge­
volg, dat "secundair autocentrische perceptie" een wat 
pejoratieve connotatie krijgt. Schachtel vat deze im­
mers op als een terugkeer op hoger niveau naar een 
waarneming in dienst van de behoefte aan geborgenheid. 
Bij Schachtel heeft dus juist de niet-receptieve in­
stelling het karakter van regressie І Deikman plaatst 
de twee modi van funktionele oriëntatie niet tegen een 
genetische achtergrond en benadrukt hun equivalentie. 
Het lijkt dat Deikman's model bruikbaar is met betrek-
king tot het probleem, waar het ons in deze paragraaf 
om gaat. De vragen, die in het voorafgaande gesteld 
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zijn, als "Wat bepaalt welke geheugenprograirana's ak-
tief zijn in het proces van informatieverwerking?" en 
"Hoe kunnen geheugenprogramma's, die voortdurend dank 
zij sociale bekrachtiging aktief zijn, worden uitge-
schakeld?" kunnen ook aan de hand van Deikman's model 
worden beantwoord. Door de utilitaire oriëntatie op 
de wereld, die op bewerken en beheersen is gericht, 
los te laten en door in plaats daarvan een receptieve 
oriëntatie te kiezen, vindt er een verandering plaats 
in de werkelijkheidsbeleving. "...The study of mysti-
cal consciousness suggests that the receptive mode 
may provide a way of 'knowing' certain aspects of 
reality not accessible to the action mode... Contem-
porary psychological models, such as primary process 
theory, view the object world as the standard by which 
to judge the realism of perception and cognition... 
(In the receptive mode) the organism addresses itself 
to reality-dimensions other than those of the object 
world associated with the action mode and logical 
thinking " (1971, 488) . 
Ondanks het feit, dat het conceptueel minder nauwkeu-
rig is, lijkt het model een praktisch voordeel te 
hebben boven dat van Schachtel, omdat er uit kan wor-
den afgeleid, dat een strategie om tot een andere 
werkelijkheidsbeleving te komen, op verschillende ma-
nieren kan worden geïnitieerd, b.v. door spierrelaxa-
tie, door biofeedbacktraining van het alpha-rythme en 
van andere autonome reakties. Doch evenals Schachtel 
kent Deikman aan de fundamentele attitude een beslis-
sende rol toe. Daarom benadrukt hij, zoals we in het 
volgende hoofdstuk nog zullen zien, de betekenis van 
ascese of renunciatie, die door mystici steeds is be-




"Lezing en meditatie brengen een 
psychische transformatie tot 
stand, die men bemerkt aan ver-
anderingen van de inhoud van de 
gedachten : goddelijke en geeste-
lijke tema's komen in de plaats 
van profane ideeën en herinnerin-
gen". (Johannes Cassianus (360-
434), Collationes XIV, 13, 1-2). 
3.0 Inleiding 
In het vorige hoofdstuk bespraken we een aantal tech-
nieken, die zodanig inwerken op psychologische en 
fysiologische processen, dat er een diepgaande cogni-
tieve verandering tot stand komt en de alledaagse 
werkelijkheidsbelevlng geblokkeerd wordt. In dit 
hoofdstuk zullen we uitvoerig stilstaan bij een tech-
niek, die hetzelfde resultaat lijkt, te beogen. De term 
meditatie wordt gebruikt voor procedures, die in vele 
kuituren, vaak al sinds eeuwen, worden toegepast door 
mensen die gedreven door een sterke religieuze behoef-
te, bij zichzelf vermogens willen ontwikkelen, die hen 
in staat stellen tot een blijvend ervaringscontact met 
het onzichtbare. Terwijl bij de natuurvolkeren via ex-
tase, droom of shamanistische technieken een voorbij-
gaand contact met de goden wordt gezocht, heeft de 
mystiek in de meer geïnstitutionaliseerde godsdiensten 
als doel de blijvende vereniging met God of het abso-
lute Zijn. De veelvormigheid van deze procedures maakt 
het moeilijk om het begrip meditatie nauwkeurig te de-
finieren. Meestal wordt er een scherp onderscheid ge-
maakt tussen Westerse en Oosterse meditatie. Het ver-
gelijkend onderzoek in dit hoofdstuk zal duidelijk ma-
ken, dat dit niet geheel terecht is. Ook al is de 
term meditatie een Westers begrip waarvoor in Oosterse 
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talen geen equivalent bestaat (Gonze, 1956), toch ko-
men de als zodanig aangeduide Oosterse methoden qua 
struktuur en intentie voldoende overeen met de Wester-
se om het gebruik van één term te rechtvaardigen. 
De term meditatie stamt uit het profane klassieke La-
tijn. " Meditari " heeft daar twee betekenissen : 
1. over iets peinzen, iets overdenken, overwegen; 
2. zich op iets voorbereiden, oefenen, studeren. 
Het werkwoord "meditari" is ook een zogenaamd "itera-
tivum", dat wil zeggen : er wordt een handeling mee 
aangeduid, die telkens herhaald wordt. De beide bete-
kenissen staan niet los van elkaar : het als "meditari" 
aangeduide overdenken impliceert een praktische inten-
tie. Het is denken over iets met het oog op het kunnen 
doen. Met andere woorden: iets mentaal anticiperen, 
inoefenen. 
"Meditari" is dan ook equivalent aan "exercere" en 
duidt als zodanig een aktiviteit aan, die inspanning 
kost, een training om een vaardigheid te verwerven 
(Leclercq, 1957)."Exercitium est meditatio", schreef 
Servius in zijn commentaar op het 6e boek van Vergi-
lius' Aeneas. "Meditari" is dus: iets inoefenen door 
er aan te denken, het geheugen er op te fixeren en het 
zo te leren. In deze betekenis wordt de term vanaf de 
eerste eeuwen in de christelijke taal overgenomen. Het 
wordt een aanduiding voor het telkens opnieuw opzeggen 
van heilige teksten. Hieronymus gebruikt de term in 
zijn Latijnse psalmvertaling voor de uitdrukking: "het 
leren van de Thora en van de Wijsheid door ze voor 
zichzelf op te zeggen". Het gaat hier niet om "leren" 
als ontwikkeling van het verstand. In de oudheid, b.v. 
bij Augustinus, zijn "intellectus" en "cor" immers nog 
grotendeels synoniem. Bij het mediterend herhalen van 
heilige teksten gaat het er om tot de volle betekenis 
ervan door te dringen, de inhoud ervan te assimileren. 
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Vandaar dat in de christelijke monastiek meditatie ook 
wel aangeduid wordt met de expressieve term "ruminatio'': 
het kauwen en herkauwen van geestelijk voedsel om de 
smaak ervan ten volle te kunnen proeven. "Zonder te 
rusten herkauwde zijn mond de heilige woorden", schreef 
Petrus Venerabilis over een monnik die onophoudelijk 
bad (De Miraculis, 1,20). 
Leclercq wijst er op dat meditatie van oorsprong drie 
bijeenhorende aktiviteiten impliceert: hoorbaar lezen 
door teksten met de mond uit te spreken (56), er over 
nadenken, en ze - door herhaling - in het geheugen te 
prenten. "Het is een werk van de mond en van het hart" 
(Cassianus). Omdat het in de christelijke traditie, 
evenals in de Rabbijnse, altijd bijbelse teksten betrof, 
het woord van God, was "meditar!" 'in de monastieke tra-
ditie aanvankelijk equivalent aan "lectio divina", zo-
als we nog zullen zien. "Het is een lezen, waarbij men 
met het hele wezen betrokken is: met de mond, door de 
woorden hardop uit te spreken, met het geheugen, met 
het verstand om de zin ervan te begrijpen, met de wil, 
om het in praktijk te brengen". 
In deze betekenis van "assimilatie" kan de term medi-
tatie zonder meer ook op verschillende Oosterse reli-
gieuze methodieken worden toegepast. 
Sinds de zestiger jaren is er in de Viesterse weten-
schappelijke psychologie een toenemende belangstelling 
te constateren voor het verschijnsel meditatie, en zijn 
er verschillende pogingen tot theorievorming ondernomen 
(Maupin, 1962; 1965; Deikman, 1963, 1966a, 1966b; 1971; 
Langen, 1963; Sundén, 1966, 1968; Lesh 1970; Fischer, 
1971? Goleman, 1971; Naranjo-Ornstein, 1971; Weiner, 
1972; Gelhorn-Kiely, 1972; Thomas, 1973; Mills-Campbell, 
1974; Davidson, 1976; Vroon, 1976). De voorgestelde 
verklaringsmodellen lopen nogal uiteen, enerzijds ten-
gevolge van de verschillen in referentiekader van de 
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auteurs, anderzijds doordat zij niet steeds van de-
zelfde meditatieprocedure uitgaan. De verschillende 
verklaringsconcepten hebben niet alle op hetzelfde 
niveau van het proces betrekking. In paragraaf 2 van 
dit hoofdstuk zullen we een overzicht geven van deze 
pogingen tot verklaring en tot theorievorming. De 
vraag moet ook gesteld worden wat psychologisch het 
verschil is tussen meditatie en de technieken die in 
het vorige hoofdstuk besproken werden. Bij meditatie 
is er immers doorgaans ook een sterke reduktie van 
zintuigelijke stimulering door het feit, dat de medi-
terende zich afsluit voor omgevingsinvloeden. Soms is 
er duidelijk sprake van overstimulatieï men herinnert 
zich het voorbeeld van Jacob Boehme, die langdurig 
staarde naar een schotel, waarin het zonlicht fel 
werd weerkaatst. Men kan ook denken aan het langdu-
rig herhalen van dezelfde formules. Misschien ook is 
meditatie slechts een vorm van hypnotische (auto-) 
suggestie. Of is het een typisch voorbeeld van cogni-
tieve verandering tengevolge van een bewuste omschake-
ling naar een allocentrische of receptieve oriëntatie? 
Of meditatie tot één van deze faktoren of tot een com-
binatie ervan kan worden herleid dan wel een specifiek 
proces is, kan pas duidelijk worden uit een zorgvul-
dige analyse van de elementen, die in diverse medi-
tatieprocedures een rôl spelen en het resultaat bepa-
len. Dit zal gebeuren in de eerste paragraaf. Nadat 
aldus een inzicht verkregen is in wat er bij medita-
tie eigenlijk gedaan wordt, kan aan het slot van dit 
hoofdstuk de vraag naar de psychologische uitwerking 
ervan aan de orde gesteld worden. 
3.1 Overzicht van een aantal religieuze en profane 
varianten van meditatie 
In alle godsdiensten treft men een mystieke traditie 
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aan, die gekenmerkt wordt door het systematisch stre-
ven naar verlossing en bevrijding door vereniging met 
God of de absolute zijnsgrond. De weg naar dit doel 
bestaat uit morele zuivering en het beoefenen van me-
ditatie en contemplatie. Zo streeft de Brahmanistische 
mystiek naar het kennen van de eenheid van de indivi-
duele ziel (Atman) met Brahman, waardoor men bevrijdt 
wordt van de wet van het karma en van de eeuwige 
kringloop van wedergeboorten. De Boeddhistische mysti-
cus streeft naar de verlossing door verlichting, d.w.z. 
bewustwording van het illusiekarakter van de empiri-
sche werkelijkheid en van het persoonlijke ik. In het 
Taoïsme geldt het stille, wensloze verzinken in het 
Tao als weg naar verlossing. De christelijke mystiek, 
die vanaf het begin sterk beinvloed is door het Neo-
platonisme, is gericht op het realiseren van een per-
soonlijke, geestelijke vereniging in kennis en liefde 
met de transcendente God, die ook woont in de ziel. 
In al deze godsdienstige tradities vormt meditatie 
in een of andere vorm een wezenlijk onderdeel van de 
mystieke weg. Maar ook buiten het kader van het mys-
tieke streven en in funktie van profane doelstel-
lingen worden meditatietechnieken wel toegepast, hoe-
wel de grens tussen profaan en religieus soms weinig 
scherp is waar het gaat om psychotherapeutisch gebruik 
van meditatie ten dienste van psychische bevrijding en 
persoonlijke groei. 
Bij de beschrijving van diverse meditatiemethoden, heb-
ben we getracht om ze steeds zo goed mogelijk te plaat-
sen tegen de achtergrond van de doelstelling, die er 
mee wordt beoogd. 
3.1.1 Yoga-meditatie 
Het woord yoga, afgeleid van de wortel "yui-", bete-
kent inspanning, concentratie (Staal, 1974). In ruime 
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zin duidt men er in de grote Oosterse wijsgerige en 
religieuze systemen de praktische methoden mee aan, 
die verlossing en geestelijke bevrijding bewerkstel­
ligen. In enge zin is yoga de aanduiding voor het zo­
genaamde klassieke systeem dat gebaseerd is op de 
Yoga Sutra van Patanjali (wschl. 5e e. na Chr.) en de 
commentaren daarop. De Yoga Sutra is eigenlijk de 
praktische uitwerking van de klassieke Sankhya-filo-
sofie (250-500 η. Chr.), maar is in tegenstelling tot 
deze, wel theïstisch. De klassieke Yoga was bij uit-
stek de mystieke weg van het Brahmanisme, waarmee de 
klassieke periode van de yoga werd afgesloten. 
In zijn systematische analyse onderscheidde Patanjali 
acht niveau's (Angas). De eerste vijf niveau's be-
ogen een voorbereiding op de meditatieri. Yama : ver-
mijden van kwaad of beoefenen van deugden. 2.Niyama: 
lichamelijke reiniging en bestudering van de Veden. 
3. Asana: het oefenen van zithoudingen die het medi-
teren bevorderen. 4. Pranayama: beheersing van ritme 
en volume van de ademhaling, zodat deze regelmatig en 
ontspannen verloopt (57). 5. Pratyahara: letterlijk: 
de zintuigen sluiten; d.w.z. de aandacht afwenden van 
zintuigelijke stimuli en fantasiebeelden en geheel in 
zichzelf keren. De motivatie waarmee deze voorberei-
dingsoefeningen uitgevoerd worden, heeft als referen-
tiekader de grondgedachte van de Sankhya, nl. de eeuwige 
strijd tussen het stoffelijke (prakrti) en het geeste-
lijke (purusa). 
De laatste drie niveau'β worden de koninklijke of raja-
yoga genoemd en vormen de eigenlijke meditatie: 
dharana, dhyana en samadhi. Dharana betekent concen­
tratie. De "cittam" (Bewustzijn) moet op één punt ge-
fixeerd worden (Yoga Sutra 111,1). In tegenstelling 
tot het Tantrisme gebruikt de klassieke Yoga geen man-
dala's als objekt van concentratie en evenmin de in de 
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Hatha Yoga gebruikelijke fixatie op uiterlijke Objek-
ten zoals de punt van de neus, het punt tussen de 
wenkbrauwen, de navel etc. (Hauer, 1958) . De klassieke 
Yoga kent alleen concentratie op ideeën. Ook wanneer 
de "OnT'-klank geneuried wordt (symbool voor God) , 
gaat het om de innerlijke representatie van de bete-
kenisinhoud (Yoga Sutra 1,28). 
Als de concentratie op het objekt zo groot is, dat de 
beschouwing ervan zich als vanzelf verder ontwikkelt, 
gaat de Dharana-fase over in de Dhyana-fase (YS 11,2). 
De idee heeft dan bezit genomen van het bewustzijn en 
openbaart zichzelf. Naarmate het subjekt wegzinkt in 
het bemediteerde objekt en het besef van gescheiden-
heid van subjekt en objekt uit het bewustzijn ver-
dwijnt, gaat de Dhyana-fase over in de Samadhi-fase 
(YS III, 3). Samadhi wordt gezien als een bevrijding 
van de gebondenheid aan de materie, oorzaak van het 
lijden, en als vereniging met de onstoffelijke en tijd-
loze geest. Uit het overzicht, dat Langen (1963) geeft 
van beschrijvingen van deze toestand door diverse au-
teurs, krijgt men de indruk dat het om een trance-
toestand gaat. De meest genoemde kenmerken ervan zijn 
het verdwijnen van de subjekt-objekt differentiatie 
en het verlies van individualiteitsbesef. Daarvoor in 
de plaats komt het gevoel van éénwording met het ob-
jekt. Verder is men ongevoelig voor zintuigelijke en 
lichamelijke stimuli. Ook tijd- en ruimtebesef zijn 
verdwenen. In de Yoga Sutra worden de drie fasen van 
Dharana, Dhyana en Samadhi ook wel tesamen aangeduid 
als "Samyama" (YS 111,4) en worden een reeks onder-
werpen voor concentratie en meditatie opgenoemd 
(YS III, 13-49) . Het zijn grondgedachten van de Yoga-
filosofie, b.v. de elementen waaruit de stof is opge-
bouwd, hun verschijningsvormen en hun voortdurende ver-
andering; het onderscheid tussen woord, objekt en voor— 
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Stelling, dat wil zeggen tussen de fenomenale werke-
lijkheid, de afbeelding ervan in het bewustzijn en de 
uitdrukking van beide in taal; het kennen van de eigen 
vroegere incarnaties; het kennen van de kosmos, tijd 
en ruimte; etc. Volgens Hauer (1958) gaat het om een 
gedifferentieerde zelfobservatie, waarbij allerlei 
innerlijke (lichamelijke en psychische) processen aan 
een subtiele psychologisch-filosofische beschouwing 
worden onderworpen. Daardoor gaat men de gebondenheid 
aan het stoffelijke en tijdelijke doorzien en leert men 
zich hiervan vrij te maken, zodat de absolute, eeuwige 
geest zich kan realiseren. 
3.1.2 Boeddhisme 
Boeddhisme is een verzamelnaam voor een groot aantal 
religies in Zuid'Oost en Oost Azië, die onderling 
sterk verschillen in leer en verschijningsvorm, hoe-
wel ze alle de leer van Boeddha zeggen te volgen 
(Kamstra, 1975) . Van het Boeddhisme in het algemeen 
geldt, dat de meditatie gericht is op het bereiken van 
dezelfde ervaring, die de Boeddha kreeg toen hij in 
diepe concentratie onder de pippalaboom zat en plotse-
ling scherp de betekenis en samenhang van alles zag en 
de weg vond, die leidt naar uiteindelijke bevrijding 
van de "samsara", de eeuwige kringloop van wederge-
boorten. Boeddha beschreef die weg als het eenvou-
dige pad: juist inzicht, op de juiste wijze besluiten, 
spreken, handelen, leven, streven, denken en medite-
ren. Door deze weg te gaan maakt de mens zich los van 
alle begeerten, de oorsprong van het lijden. 
Tijdens de eerste eeuwen na de dood van Boeddha 
(waarschijnlijk omstreeks 500 v. Chr.) hebben een aan-
tal algemene monnikenconcilies plaatsgevonden om de 
Leer vast te stellen. Er traden echter zulke diep-
gaande meningsverschillen aan de dag, dat reeds om-
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streeks 343 ν. Chr. de eerste scheuring plaats vond, 
die tot de dag van vandaag is blijven voortbestaan. 
Thans onderscheidt men meestal drie hoofdrichtingen: 
Hinayana Boeddhisme, Mahayana Boeddhisme en Tantrisch 
Boeddhisme. 
De basistekst over Boeddhistische meditatie, de Sati-
patthama Sutra, behoort tot de geschriften, die door 
alle richtingen als canoniek (behorend tot de Pali-
canon) erkend worden. De meditatiemethode wordt daar­
in echter niet zo systematisch beschreven als in 
Patanjali's Yoga Sutra. Het is meer een opsomming van 
meditatieonderwerpen. Daardoor konden zich verschillen­
de methodische tradities ontwikkelen. Het is zelfs zo, 
dat ieder klooster een eigen specifieke methode heeft. 
Als we hieronder van elke hoofdrichting een of meer 
voorbeelden geven, zal men echter zien, dat er wat de 
hoofdlijn betreft grote overeenkomsten zijn blijven 
bestaan. Steeds geldt als voorwaarde voor meditatie 
de eis van morele zuivering en attitude-verandering, 
met andere woorden: bekering. Wat de lichaamshou­
ding betreft volstaat men overal met de aanwijzing, 
dat deze ontspannen moet zijn. (58). Gecompliceerde 
lichaamshoudingen zoals in de Hatha Yoga worden af­
gewezen als storend voor de meditatie. In alle tra­
dities begint de meditatie met het reguleren van de 
ademhaling. Het is tegelijkertijd de eerste oefening 
in bewustwording, het leren aandachtig ("mindfull") 
te zijn voor alles. Dit is het eerste doel van medi­
tatie. Als men hierin gevorderd is, dan krijgt de 
meditatie een volgend doel: het verwerven van wijs­
heid ("vipassana"), dat wil zeggen inzicht in de ware 
aard van al het bestaande. Resultaat van beide leer­
processen is de Verlichting ("Samadhi"), een voorbij­
gaand moment van intuïtief inzicht. Uiteindelijk doel 
van de meditatie is het bereiken van de Nirvana-toe— 
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stand r een doel dat geleidelijk naarmate de verlich-
tingservaringen toenemen, verwezenlijkt wordt. Wat de-
ze toestand inhoudt, is volgens Boeddhisten niet in ge-
wone categorieën te definiëren. Nirvana betekent letter-
lijk "uitgedoofd zijn zoals een vlam wordt uitgedoofd". 
Het is bij benadering te omschrijven als een absoluut 
vernietigd zijn van alle behoeften en van het indivi-
dualiteitsbesef. Daardoor is men dan voorgoed verlost 
van lijden. De verschillende richtingen in het 
Boeddhisme geven echter niet allen dezelfde interpre-
tatie aan de Nirvana-toestand. 
3.1.2.1 Meditatiemethoden in het Hinayana 
"Hinayana" is eigenlijk de naam waarmee de volgelingen 
van het Mahayana Boeddhisme de Sarvastivadin-sekte aan-
duiden. Binnen deze sekte zijn - 18 scholen,waarvan het 
Theravada Boeddhisme wel de belangrijkste is. Aanvanke-
lijk kwam het Hinayana Boeddhisme alleen voor in Noord-
Oost India (Kasjmir). in de Middeleeuwen verdrong het 
het Mahayana Boeddhisme uit Birma en Thailand. 
Veel meer dan het Mahayana keert het Hinayana zich af 
van de wereld. De eigenlijke oefeningen zijn alleen 
mogelijk voor hen die zich geheel uit de wereld terug-
trekken. Alleen de monnik, die zich onder leiding van 
de strakke regels en sankties van de Sangha onthecht aan 
zintuigelijk ervaren en inzicht verwerft in de Dharma 
(de struktuur van de werkelijkheid) kan de Verlichting 
bereiken. De meditatie-oefeningen van beginnelingen ver-
lopen heel anders dan die van gevorderden. Beginnelin-
gen beoefenen de Samadhi-meditatie, die gericht is op 
concentratie ("mindfulness", éénpuntige aandacht) en 
resulteert in een trance-toestand. Gevorderden beoe-
fenen de Vipassana-meditatie, waardoor men inzicht ver-
werft in de werkelijkheid, of beter gezegd: in de on-
werkelijkheid der verschijnselen. 
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Byles (1962) beschrijft het ritueel, dat in een Bir-
maans klooster bij de initiatie in deze beide soorten 
meditatie gevolgd wordt. Degenen, die voor het eerst 
de Samadhi-meditatie gaan beoefenen, spreken een ge-
bed uit, waarin zij zich in vertrouwen overgeven aan 
de hulp van de Boeddha, de Dhamma en de Sangha. Verder 
beloven zij de voorschriften te zullen volgen: geweld-
loosheid, niet stelen, niet liegen, kuisheid etc. 
Bij de initiatie in de Vipassana-meditatie ontvangt de 
kandidaat een witte sjaal om de schouders als teken 
dat hij nu een yogi is. Er wordt een preek gehouden 
over een thema uit de leer en de methode wordt geïn-
strueerd. En opnieuw vertrouwt de mediterende zich toe 
aan Boeddha, de Heer (59). 
We geven hier een beknopt overzicht van de oefeningen 
in beide soorten meditatie ( Conze, 1956) . 
De Samadhi-meditatie beoogt het realiseren van een blij-
vende toestand van geestelijke concentratie. Anders dan 
bij gewone (profane) concentratie gaat het hier om een 
reorganisatie van de hele persoonlijkheid. Twee nood-
zakelijke voorwaarden om dit te bereiken, zijn: 
a) overwinnen van de 5 "hindernissen" of ondeugden 
(zoals luiheid, opwinding, besluiteloosheid etc) door 
zelfverbetering totdat het onderhouden van de zedelijke 
regels automatisch gaat; b) de aandacht losmaken van de 
zintuigelijke wereld en richten op een andere werkelijk-
heid. Dit laatste kan bereikt worden door Dharana en 
Dhyana. Dharana is concentratie. Deze gaat over in 
Dhyana, contemplatie: de dingen in hun ware aard zien. 
Conze gebruikt voor Dhyana de term "cognition".(60). 
Concentratie en contemplatie resulteren in een trance-
ervaring (Samadhi), die dieper is naargelang de vorde-
ringen in strijd met de hindernissen. De Visuddhi-
magga van Boeddhaghosa (- 400.v. Chr.), waarop Conze 
zich baseert, vermeldt talrijke en uiteenlopende oefe-
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ningen, die als gemeenschappelijk doel hebben het ont-
wikkelen van "mindfulness" en daardoor het overwinnen 
van de ik-illusie. (Het ik-besef zou voornamelijk 
steunen op de ervaring van de zintuigen). Enkele ele-
mentaire oefeningen zijn de volgende: 
a. Boeddhaghose vermeldt 16 manieren om met behulp 
van de ademhaling de aandachtsconcentratie te leren. 
De beginneling wordt aangeraden om de in- en uit-
ademing te tellen, terwijl de aandacht op de neus-
gaten geconcentreerd is. Zodra het proces van dis-
kursief denken, dat voortdurend met uiterlijke Ob-
jekten van de zintuigelijke ervaring bezig is, is 
gestopt, en er "one-pointedness" is, kan men op 
een volgende oefening overgaan; het aandachtig 
volgen van de ademhaling. 
b. Meditatie over het lichaam. Men dient het lichaam 
te gaan zien als een huid, gevuld met onreinheid, 
bederf en stank. Daartoe concentreert men zich 
achtereenvolgens op alle lichaamsdelen, vanaf voet-
zool tot kruin. Men moet het lichaamsdeel hierbij 
steeds sterk voor de geest halen en er een gevoel 
van afkeer mee verbinden. 
c. Meditatie over voedsel : diskursieve reflekties 
waarin de processen van eten en drinken zo negatief 
mogelijk worden beschouwd. Deze meditatie beoogt 
een afkeer van voedsel te ontwikkelen en de be-
geerte er naar geheel uit te doven. 
d. Meditatie over sterven. De mediterende herhaalt 
geconcentreerd de woorden " de dood zal plaats-
vinden, het leven zal worden beëindigd", of een-
voudig het woord "dood". 
De oefeningen onder b,c, en d vormen dus een recht-
streekse aanval op de zintuigelijk-lichamelijke be-
hoeften en het ik-besef. Naarmate men daarvan los 
komt, ontwikkelt de in de meditatie bereikte "mind-
fulness" zich tot een trancetoestand, een ervaring van 
"passief opgaan in een onaardse wereld met een intenser 
werkelijkheidskarakter dan die van de zintuigelijke 
ervaring " (Conze, 1956, 21). Aanvankelijk is deze 
trance nog niet erg intensief en valt zij praktisch 
samen met de aandachtsconcentratie, met opgaan in het 
objekt. Bij gevorderden kan het gepaard gaan met een 
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gevoel alsof er golven door het lichaam gaan, en met 
levltatle. De trance-ervaring kan worden gestimuleerd. 
De zogenaamde Kasina-oefenlng is bij uitstek hiervoor 
geschikt. Het gaat hierbij om tien visuele Objekten, 
die achtereenvolgens met een geconcentreerde blik ge-
fixeerd worden totdat hun netvliesbeeld verdwijnt en 
alleen een mentaal beeld overblijft dat steeds ab-
strakter wordt. 
De Vipassana-meditatie beoogt inzicht in het wezen van 
de werkelijkheid. Er aan ten grondslag ligt de gedachte 
van een dualiteit van uiterlijke verschijning en wezen 
van alle dingen. Boeddhaghosa definieert de wijsheids-
meditatie als het "doordringen tot datgene wat de 
dharmas in zichzelf zijn en het duister van de waan, 
waardoor het wezen van de dharmas verborgen blijft, 
doorbreken". (Conze, 22). De wijsheidsmeditatie be-
gint met het van buiten leren van teksten, waarin de 
Boeddhistische kosmologie en anthropologie wordt ge-
formuleerd. Over deze teksten wordt gemediteerd. Tra-
ditioneel volgt men de volgende .thematische volgorde 
fConze, 33): 1. de 5 skandha's, dat wil zeggen de 
vijf psychische reakties waar de idee van de persoon-
lijkheid op gebaseerd is: het feit, dat we vormen 
waarnemen, emotioneel op zintuigprikkels reageren, 
Objekten herkennen, ons van de waarneming bewust zijn 
en begeren; 2. de leer van de 12 faktoren die elkaar 
conditioneren; de leer, die alle Boeddhisten gemeen-
schappelijk hebben (hoewel de exegese van school tot 
school verschilt) bedoelt de condities op te sporen, 
die het individuele bestaan in deze wereld van sam-
sara bepalen en verhinderen dat we de bevrijding van 
het Nirvana bereiken (Conze, I52vv); 3. de 4 heilige 
waarheden, waarin de Boeddha zijn ontdekkingen om-
trent het wezen van de werkelijkheid samenvatte, als-
mede de 16 universele kenmerken van het bestaande, 
130 
met de uitleg ervan. 
De Boeddhistische traditie heeft deze thema's in 
reeksen korte, kernachtige uitspraken geëxpliciteerd. 
Het is de bedoeling, dat de mediterende ze leert en 
zich eigen maakt. Het resultaat hiervan moet zijn, 
dat het besef,dat men een individueel zelf is, geheel 
verdwijnt. In het Boeddhisme mediteert men altijd 
onder leiding van een leraar. Deze bepaalt methode en 
thema van de meditatie en varieert deze naargelang de 
vorderingen van de leerling. De leraren vindt men in 
de kloosters, maar ook in meditatiecentra voor leken, 
die na de 2e wereldoorlog zijn ontstaan. Meestal 
volgt iedere leraar een eigen methode. Zo beschrijft 
Byles (1962) b.v. de Vipassana-methode van het Maha-
Bohi centrum in Birma. De leerling moet hier voort-
durend de woorden "phyit-pyet" (in-uit) herhalen, 
de uitdrukking voor het onophoudelijke proces van 
ontstaan en vergaan. Daarbij concentreert hij zich 
eerst op de neuspunt (ademhaling'.), daarna op een 
plek op de schedel, totdat daar een gevoel van houde 
of warmte ontstaat. Men moet zich op die plek blij-
ven concentreren, ook als er een gevoel van pijn, 
trilling of gezwollenhèid ontstaat. Na enige tijd 
zal die plek groter worden en zich tenslotte over het 
hele hoofd en lichaam uitbreiden. Steeds moet men er 
zich op concentreren en de woorden "phyit-pyet" er 
bij denken. "Tenslotte zal men door ervaring weten, 
dat alles voorbijgaand is ... dat er slechts mentale 
en fysische verschijnselen bestaan. Als deze waar-
heden duidelijk worden zal men ook de werkelijkheid 
kennen van voorbijgaan, lijden en ik-loosheid, die 
alleen begrepen kunnen worden als men het innerlijke 
zien heeft bereikt .... Buiten de verschijnselen is 
er niets, geen dieren, geen man of vrouw, geen zelf, 
geen ik. Er is slechts niets .... Vipassana is be-
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reikt als men, nadat men het "phyit-pyet" in alles aan-
getroffen heeft, niet langer naar de dingen van deze 
wereld verlangt". (Byles, 1962, 206-208). 
3.1.2.2 Meditatiemethoden in het Nahayana 
Mahayana is een verzamelnaam, waarmee thans verschillen-
de scholen in het Boeddhisme worden aangeduid, die alle 
teruggaan op de radikale hervormingsbeweging, die in 
de eerste eeuw voor Christus in Zuid-India ontstaan is. 
Kenmerkend voor het Mahayana is, dat het minder dan het 
Hinayana gericht is op persoonlijke verlossing en meer 
op het universele heil. De Verlichting is ook minder 
verbonden met de idee van een Nirvana-toestand waarin 
alle begeerten zijn uitgeroeid, maar net alomvattend 
medelijden en wijsheid. Iedereen, ook de niet-monnik, 
kan tot de Verlichting komen. Vandaar de naam " het 
grote voertuig". 
Het Mahayana-Boeddhisme kwam via handelslieden om-
streeks 80 v.Chr. in China en ontwikkelde zich daar 
snel tot een door de keizers begunstigde volksbewe-
ging, die aanvankelijk bestreden werd door de Con-
fucianistische ambtenarenklasse. Er ontstond een syn-
cretistische vermenging van Boeddhisme en Taoïsipe. 
Vanaf de 4e eeuw is het Chinese Boeddhisme echter eigen 
wegen gegaan. Van toen af ontstonden nl. een tiental 
scholen, die als leerstellige basis elk hun eigen ge-
schriften (Sutra) uit de Mahayana-traditie kozen en 
ook wat de meditatiepraktijk betreft een eigen weg 
gingen. De drie belangrijkste scholen zijn de T'ien-
t'ai school, de Ch'ing-t'u school of de school van het 
Zuivere Land,en de Ch'ang of Zen school. 
In de 6e eeuw komt Japan met het Chinese Boeddhisme in 
contact, maar pas in de 12e eeuw komt het daar tot gro-
te bloei. Dan ontstaan belangrijke sekten, zoals de 
Jodo sekte (de Chinese school van het Zuivere Land) , 
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de Nichiren sekte en de Zen sekten, die alle de leer 
van het Mahayana-Boeddhisme volgen. 
3.1.2.2.1 De meditatlemethode van de T'ien-t'ai school 
Luk (1964) geeft een uitvoerige instruktie weer, die op 
naam staat van Chi I (gest. 59 8), van de "chih-kuan me-
thode". "Chi" (• Samadhi) is gericht op het realiseren 
van onthechting en concentratie, "kuan" (• Vipassana) 
op wijsheid. Chih en kuan horen bij elkaar als de wie-
len van een wagen. "Het beoefenen van Chih alleen , 
terwijl men afziet van wijsheid, veroorzaakt domheid, 
en het beoefenen van wijsheid alleen, terwijl men af-
ziet van Chih, veroorzaakt verdwazing". 
Aan het begin van de meditatie dient de ademhaling tot 
rust te worden gebracht, zodat ze ontspannen, regelma-
tig en nauwelijks waarneembaar ia. Dit kan men berei-
ken door de aandacht te concentreren op het onder-
lichaam, het lichaam te ontspannen en zich een voor-
stelling te vormen van de adem, die door alle porieën 
van de huid vrij in en uit stroomt. De tekst bevat ook 
gedetailleerde aanwijzingen voor het beëindigen van de 
meditatie: men ademt uit door de mond, waarbij men zich 
voorstelt dat de adem de psychische centra verlaat; dan 
schudt men licht met de schouders, armen, handen en 
nek; vervolgens beweegt men beide voeten en wrijft het 
lichaam met beide handen; tenslotte bedekte met met de 
handen de ogen alvorens ze te openen. Men moet wachten 
met opstaan totdat het lichaam is afgekoeld. Indien men 
deze aanwijzigingen niet opvolgt, kan dit hoofdpijn en 
rheumatiek veroorzaken. 
De meditatie wordt bij voorkeur zittend beoefend. Het 
beoefenen van "chih" dient om de gedachtenstroom tot 
rust te brengen. Lukt dit niet, dan moet men onmiddel-
lijk "kuan"praktiseren. Voor "chih" zijn er drie me-
thoden : 
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- aandacht fixeren op de neuspunt of op de nave] 
- zodra men afdwaalt, de gedachtenstroom beteuge-
len 
- zich realiseren hoe onwerkelijk de werkelijkheid 
is: inzien dat alle gedachten al tot het verleden 
behoren zodra ze in de geest opkomen en daarom 
onwerkelijk zijn. Door ze niet vast te houden, 
zullen ze vanzelf verdwijnen. Als de geest leeg 
is, zonder onwerkelijke gedachte, is er werke-
lijkheid. 
Als deze methode mislukt, moet men de "kuan"-methode 
gebruiken: nadenken over de geest waarin al die ge-
dachten ontstaan. Men zal dan tot de konklusie moeten 
komen dat de geest niet bestaat, want die (de geest) 
van vroeger is verdwenen, die van nu houdt geen stand 
en die van de toekomst is er nog niet. 
De "chih"-oefeningen resulteren in een toestand van 
leegte, waarin de gedachtenstroom tot stilstand is ge-
komen en de begeerten zijn uitgeblust. 
De "kuan"-meditatie kent drie opeenvolgende oefeningen: 
- contemplatie van de leegte: waarbij alle dingen 
van de makrokosmos en de mikrokosmos beschouwd 
worden en men tot de bevinding komt dat zij alle 
ieder moment veranderen, dus niet bestaan en leeg 
zijn 
- contemplatie over het werkelijkheidskarakter van 
alle verschijnselen 
- contemplatie van het "midden": men moet zich noch 
aan de idee van de leegte willen vastklampen noch 
aan de idee van het onwerkelijke. Naarmate men 
daarin slaagt zal de geest waarlijk helder worden. 
3.1.2.2.2 De meditatiemethode van de School van het 
Zuivere Land 
Deze school wijkt sterk af van het oorspronkelijke 
Boeddhisme (61) . De Nirvana-leer is vervangen door het 
begrip van het "zuivere land" of "paradijs", waarvan de 
Amitabha Boeddha de heerser is.Door het geloof in hem 
kan men in de hemel wedergeboren worden en zo voor al-
tijd bevrijd zijn van de kringloop van wedergeboorten. 
Volgens Luk (1964) bestond deze school, die in China 
ook de Lotus-sekte genoemd wordt, al in de 5e eeuw. 
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Deze school kent drie methoden om te mediteren: 
1. het herhaaldelijk uitspreken, in de geest of met 
luide of zachte stem, van de naam van Boeddha, even-
tueel met behulp van een kralensnoer. Het aantal her-
halingen per dag stelt ieder voor zichzelf vast. Het 
kan variëren van 50.000 tot 500.000 of meer. Deze me-
thode moet de beoefenaar helpen om al zijn aandacht 
op éénpuntige wijze op Boeddha te concentreren en alle 
andere gedachten te vermijden. 
2. Het herhalen van de "Mantra van Amitabha". Deze 
mantra - een kort gebed tot Boeddha om onsterfelijk-
heid - was volgens Luk erg populair in China. Zelf 
leerde hij haar reeds op 7-jarige leeftijd op te zeggen. 
Het herhalen ervan zou zeer effektief zijn en dezelfde 
uitwerking hebben als de "hua t'ou" of de "koan^-tech-
niek. Luk vermeldt een Engelse vertaling van deze man-
tra, maar wijst er op dat de esoterische betekenis er-
van onmogelijk in woorden is weer te geven. 
3. Contemplatie. Handleiding hierbij is de "Sutra van 
de contemplatie" die 16 meditaties omvat. Elke oefe-
ning is er op gericht om bij de mediterende een leven-
dige, gedetailleerde fantasievoorstelling te vormen. 
Hij moet zich zo sterk op het beeld concentreren, dat 
hij het ook met geopende ogen blijft zien en steeds 
voor de geest houdt. In de teksten kont herhaaldelijk 
de Boeddhistische getallensymboliek terug. Het gecon-
centreerd opgaan in de teksten resulteert in een 
trance(samadhi)-toestand. Het visualiseren dient nauw-
gezet volgens de teksten te geschieden en mag daar niet 
van af wijken, omdat de meditatie het diskursieve den-
ken juist wil tegengaan. De eerste drie contemplatie-
oefeningen moeten de mediterende bewust maken van zijn 
onvermogen om de gewone dingen te zien als symbolen 
van de hemelse werkelijkheid: hij wordt aangespoord 
om een gevisualiseerde voorstelling te vormen van de 
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ondergaande zon, van zuiver water en van aarde. Daar-
na volgen oefeningen, die een levendige voorstelling 
van de hemel oproepen: van juwelenbomen; van vijvers 
met geneeskrachtig water; van de paleizen waaruit he-
melse muziek klinkt: van de schitterende lotus waarop 
de Boeddha zetelt; van de drie heiligen: de Boeddha, 
met aan weerszijden Avalokitesvara, de genade-godin, 
en Mahasthama, die de wijsheid symboliseert ("bij het 
beschouwen van dit beeld zal de mediterende de Dharma, 
de heilige wet, horen verkondigen"). Daarna volgen 
contemplaties waarin met apocalyptische beelden een 
voorstelling wordt opgeroepen van de hemelse Boeddha, 
van Avalokitesvara en van Mahasthama. In de 12e oefe-
ning ziet de mediterende zichzelf in de hemel. In 
de 13e oefening worden de voorafgaande beelden in een 
overzichtsvoorstelling samengebracht. De laatste drie 
contemplaties roepen het beeld op van de verschillende 
rangen of klassen, waarin men in de hemel kan worden 
opgenomen naargelang de graad van volmaaktheid, die 
men in het aardse bestaan bereikt heeft. 
3.1.2.2.3 De meditatiemethode van de Ch'an (Zen) 
School 
De "Ch'an-tsung" of "Meditatieschool" is gesticht door 
de (waarschijnlijk legendarische) Boeddhistische pa-
triarch Bodhidharma, die in 526 vanuit Indie naar 
China getrokken zou zijn. Hij wilde aan de meditatie 
weer een centrale plaats geven in het vroomheidsleven 
en ontwierp een methodiek waarin Yoga-elementen, met 
name de concentratie op de ademhaling, verbonden werd 
met een traditioneel Taoïstisch element, nl. "niet 
handelen" ("wu-wei"). Als de eigenlijke grondlegger 
van de leer geldt Hui Neng, de 6e Patriarch (638-713). 
In Japan komt het Zen pas in de 12e en 13e eeuw tot 
bloei, wanneer de Chinese Rinzai- en Sotosekten er 
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vaste voet krijgen. 
Het doel, dat in de Zenmeditatie beoogd wordt, ver-
schilt in zekere zin van dat van de eerder besproken 
Boeddhistische scholen. Het gaat niet zozeer om het 
zich eigen maken van een uitgewerkt cognitief systeem. 
Het Zen kent dan ook geen meditatieboeken. Het con-
tact met de Meester of leraar, dat in alle Oosterse 
meditatiemethoden een rol speelt, staat in het Zen 
centraal. Het zijn vooral de korte, flitsende dialo-
gen tussen Meester en leerling, die bij de laatste een 
cognitief-emotionele doorbraak moeten forceren, waar-
door een volkomen nieuwe wijze van perceptueel-cogni-
tief ervaren tot stand wordt gebracht. Dit is Satori 
of Verlichting (Chinees: "wu") . Om dit doel te be-
reiken, moet men zich bevrijden van de bindingen aan 
de schijnwerkelijkheid van de zintuigelijke ervaring 
en van het ik, door concentratie. Hiertoe worden in de 
Zensekten verschillende methoden gehanteerd: concen-
tratie op de ademhaling, gevolgd door "shikan-taza", 
of concentratie op een "koan". 
De voorbereiding op de meditatie is echter steeds het-
zelfde: een ontspannen zithouding (de lotus- of de 
halve lotushouding of de zg. diamantzit), waarbij de 
rug recht wordt gehouden, de handen -de linker op de 
rechter- in de schoot liggen met de handpalmen open 
en de duimtoppen tegen elkaar. De ogen zijn half open 
en gericht op een plek van de vloer, ongeveer een halve 
meter naar voren, zonder deze plek te fixeren. Als deze 
houding is ingenomen, wordt de ademhaling gereguleerd: 
men ademt diep in, houdt de adem even vast en ademt 
dan langzaam weer uit. Verder moet de ademhaling in een 
natuurlijk rythme verlopen. 
De beginneling moet nu eerst leren om door concentratie 
de «nwillekeurige gedachtenstroom en het diskursieve 
denken te stoppen. Het gaat er om niets te denken. Als 
137 
hulpmiddel kan hij gebruik maken van het tellen van 
de ademhalingen ("susokukan"). Zodra het concentreren 
gemakkelijker gaat, kan hij overgaan op het met gecon-
centreerde aandacht volgen van de ademhaling ("zuiso-
kukan"). Uiteindelijk moeten deze hulpmiddelen worden 
losgelaten. 
De Hshikan-tazal,-meditatie is een methode waarbij men 
niets anders doet dan volkomen geconcentreerd stil 
zitten. De geest is leeg, zonder gedachten of voor-
stellingen. De aandacht is voortdurend alert, gespan-
nen "als de boog van een boogschutter" en gefixeerd op 
een plek in de onderbuik ("hara"), op de punt van de 
neus, op het plekje tussen de wenkbrauwen, of op de 
handen. (62) . Deze oefening moet niet langer dan een 
half uur achter elkaar gedaan worden. Als het goed 
gebeurt, leidt het binnen die tijd reeds tot hevig 
transpireren,"zelfs 's-winters in een onverwarmde 
kamer" (Kapleau, 1961, 54). De oefening moet ver-
richt worden in het vaste vertrouwen dat het op de-
zelfde wijze zitten als Boeddha zat, zal leiden tot 
de verlichting (id., 7). 
Een andere typische Zen-oefening is de "koanH-meditatie. 
Toen de leerlingen niet meer zo gemakkelijk als aan-
vankelijk tot de verlichting te brengen waren, aldus 
Luk (1964, 45),zagen de Meesters zich genoodzaakt hun 
taktiek te veranderen door het gebruik van woorden, 
zinnen, geschreeuw, uitlachen en stokslagen. De ver-
zamelnaam voor al deze methodieken werd later "kung anH 
(Chinees) of "koan" (Japans). In een meer beperkte zin 
duidt de term op paradoxale probleemstellingen, die alle 
teruggaan op beroemde Zenmeesters en waarvoor de leer-
ling een oplossing moet geven. Voorbeelden van beroemde 
koans zijn de volgende : 
- "De beroemde Meester Haku-in hield één hand omhoog 
en vroeg zijn leerling te zeggen wat het geluid 
ervan was" (Herrigel, 1958, 31). 
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- "Toen aan Joshu gevraagd werd, welke betekenis 
het optreden van de Bodhidharma in het Oosten 
had, antwoordde hij: "De cipresboom in de tuin". 
(Suzuki, 1958, 147). 
- "Toen aan Joshu de vraag gesteld werd of een hond 
ook de Boeddha-natuur heeft, was zijn antwoord: 
"Mu I" (Kapleau, 1965, 337). 
Koans zijn langs de weg van diskursief denken niet op te 
lossen. Alleen door intensieve concentratie, die ge-
paard gaat met een onverschillige houding, kan men een 
oplossing vinden. De koan dient om bij de leerling een 
fundamentele twijfel op te wekken aan zichzelf en aan 
zijn verstand. (63). Vaak is hij wekenlang met niets 
anders bezig. Eenmaal per dag mag hij voor de Meester 
verschijnen met de oplossing, die hij bedacht heeft. 
Deze bezoeken ("dokusan") zijn meestal zeer kort. Een 
diskussie past niet bij de Zen-methode. Na het gebrui-
kelijke eerbetoon gaat de leerling dicht bij de meester 
zitten, opdat deze hem desgewenst plotseling kan slaan. 
Vaak wordt de leerling uitgescholden. Dit alles en het 
onafgebroken worstelend zoeken naar een oplossing 
dient er toe om alle aangeleerde conceptuele catego-
rieën als onbruikbaar los te laten. Logische, verstan-
delijke oplossingen worden door de meester afgewezen. 
"Gaandeweg wordt het een obsessie, een kwestie van le-
ven of dood. Met inspanning van al zijn krachten wor-
stelt de leerling met het kwellende probleem. De con-
centratie er op kost hem geen moeite meer. Het probleem 
laat hem niet meer los. Hij leert zich anders in te 
stellen: niet langer analyserend en oplossingen uit-
proberend, maar geconcentreerd afwachten tot de oplos-
sing zich vanzelf opdringt. De uiteindelijke doorbraak 
gaat gepaard met hevige opwinding, trillen, zweten, 
koorts ..." (Herrigel 1958, 34).(64). 
De koan-methode is kenmerkend voor de Rinzai-sekte, de 
shikan-taza methode voor de Soto-sekte. Ook in laatst-
139 
genoemde wordt echter soms aan ervaren leerlingen een 
koan gegeven. 
In het Chinese Rinzai Zen werd, ter voorbereiding op 
de kung an-meditatie gebruik gemaakt van de zogenaam-
de "hua t'ou techniek" (Luk, 1964, 47w) . (65) . Met 
behulp hiervan leerde de leerling zich te concentreren, 
afstand te nemen van de zintuigelijke ervaring en de 
gedachtenstroom tot stilstand te brengen. Daartoe 
moest hij zich bij elke bezigheid voortdurend afvra-
gen : "wie doet dit?" en daarbij een licht gevoel van 
twijfel doen ontstaan. Dit zou hem helpen om de geest 
leeg te maken. Een voorbeeld uit de instruktie van 
Meester Hsu Yun : 
"Als iemand de vraag gesteld wordt: "wie is het die 
de naam Boeddha uitspreekt?" dan weet iedereen, dat 
hij het zelf is. Maar is het de mond of de geest? 
Als het de mond is, waarom doet deze het dan niet 
als men slaapt? Als het de geest is, hoe ziet die 
er dan uit? Het gevolg is dat er een licht gevoel 
van twijfel over het "wie" ontstaat. Dit moet niet 
al te sterk worden, hetgeen bij beginnelingen vaak 
het geval is: dan wordt het een denkproces. Hoe 
lichter de twijfel, des te beter". (Luk, 1964, 
50-51). 
De "hua t'ou techniek" moet die toestand herstellen, 
waarin de geest is vóórdat gedachten opkomen (Hsu Yun). 
Naarmate dit lukt, "wordt de geest bevrijd van alle 
belemmeringen en kan zij opnieuw onbevangen zien en ho-
ren. Het zien van de eigen weerspiegeling in het water 
of het geluid van een steentje tegen een bamboe-stok 
is dan al voldoende om een plotselinge verlichting te 
veroorzaken. Zulke waarnemingen zijn ook "kung ans" of 
oorzaken van het zien van de wezenlijke aard van het 
zelf De klap, die de Meester aan de leerling 
geeft ....om zijn verlichting te forceren... .is ook een 
kung an." (Luk, 1964, 63). 
Het principe, waar het bij de koan meditatie dus blijk-
baar om gaat, is het veroorzaken van een fundamentele 
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twijfel aan alle vertrouwde betekenissen en begrip-
pen; het deconditioneren van de gewoonte om de wer-
kelijkheid te Identificeren met de cognitieve re-
presentatie ervan in aangeleerde categorieën. De ge-
dachte erbij is, dat hiermee ook het ik-besef -dat 
immers evenzeer een aangeleerde categorie is om de 
ervaring te struktureren- verdwijnt en het zuivere be-
wustzijn overblijft. De shikan-taza meditatie van de 
Soto-sekte beoogt ditzelfde resultaat, maar langs een 
andere, minder snelle wegt geconcentreerd zitten en 
iedere gedachte, waardoor een zintuigelijke of licha-
melijke prikkel geconceptualiseerd, gecategoriseerd 
en ge-evalueerd wordt, vermijden. 
Hoe moet de Verlichting (Satori), die men door het be-
oefenen van deze methoden uiteindelijk tot stand wil 
brengen, worden opgevat? Alle auteurs zijn het er 
over eens, dat het onmogelijk is om er een definitie 
van te geven. Alleen degene, die het zelf ervaren 
heeft, kan er iets van begrijpen. "Het is zo iets als 
"de onthulling van een nieuwe wereld" (Suzuki 1958, 
223). Het kenmerkende schijnt te zijn, dat "ieder 
ding z6 volledig wordt waargenomen, dat er doorheen 
zijn metafysische oorsprong het Zijn zelf, zichtbaar 
wordt" (Herrigel, 1958, 38). "Als een bliksemslag wa-
ren zien en horen, spreken en bewegen, plotseling 
anders als in het gewone dagelijkse leven" (Dumoulin, 
1959, 271). Ook in de interviews, die Schüttler (1975) 
met Japanse Zen-meesters hield over hun Satori-erva-
ring, komen dergelijke omschrijvingen steeds terug. Het 
lijkt te gaan om een overweldigend intuïtief inzicht, 
dat plotseling, als een blikseminslag, doorbreekt en 
gepaard gaat met een veranderde beleving van het ik en 
van tijd en ruimte. Wanneer men zo'η ervaring, die aan­
vankelijk zeer kortstondig schijnt te zijn, eenmaal 
gehad heeft, kan ze gemakkelijk opnieuw tot stand wor-
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den gebracht. Enkele minuten concentreren lijkt al 
voldoende te zijn. 
Volgens Langen (1963, 107) moet men de Satori-ervaring 
zien tegen de achtergrond van de Boeddhistische gods-
dienstige filosofie. Evenals bij de Nirvana-toestand 
gaat in de Satori-ervaring het verlangen van de medi-
terende in vervulling om de grens tussen het Zijn en 
het Niets, tussen geest en materie, te overwinnen : 
ieder ding wordt de uitdrukking van het Niets. 
3.1.2.3 Meditatiemethoden in het Tantrisch Boeddhisme 
Deze vorm van Boeddhisme is in India ontstaan en bevat 
veel Hindoeïstische elementen. Het is vooral in Tibet 
tot bloei gekomen en wordt daarom ook wel Lamaïsme ge-
noemd. In het Tantrisme wordt wereldvlucht afgewezen. 
De hoogste volmaaktheid is te vinden door het beoefe-
nen van zowel medelijden (door op altruïstische wijze 
aktief te zijn ) als wijsheid (in de volkomen rust 
van de meditatie). Dit staat in verband met de idee 
dat "samsara" en "nirvana" een tweevoudige eenheid 
vormen. Het dualisme wordt overwonnen in elke toestand, 
waarin twee fenomenaal verschillende zaken als eenheid 
ervaren worden. In het Tantrisme wordt veel belang ge-
hecht aan de occulte krachten, die tijdens de trance-
ervaring in het bewustzijn kunnen doorbreken. Ze wor-
den tot goden gepersonificeerd (Cohze, 1959, 33). 
Voor de meditatie wordt gebruik gemaakt van het reci-
teren van Mantra's en het fixeren van Mandala's. 
Mandala's zijn magische, geometrische figuren, die een 
symbolische voorstelling vormen van mikro- en makro-
kosmos. Door zich er op te concentreren, ontstaat er 




Het Taoïsme is een van de oude Chinese godsdiensten, 
die zich baseren op de Tao-idee. Tao betekent: de 
weg, die het universum gaat en waarmee het menselijk 
gedrag in volkomen harmonie moet zijn. Terwijl in het 
Confucianisme deze idee van de kosmische orde voorna-
melijk de grondslag vormde voor een sociale ethiek, 
die alle aandacht kreeg, ontwikkelde het Taoïsme een 
leer over het wezen van het Tao zelf. De leer staat 
beschreven in het boek "Tao-teh-king", dat wordt toe-
geschreven aan Lao-tse (~ 600 v, Chr.). De titel be-
tekent zoveel als : het Boek over de grondbeginselen 
van de wereld en over het werken hiervan in de wereld. 
(Eder, 1964) . Het Tao is eeuwig, verheven boven ruimte 
en tijd. Het is steeds in beweging, vandaar de voort-
durende afwisseling van het aktieve (yang) en het pas-
sieve (yin) element, maar tegelijkertijd eeuwige rust: 
wu-wei (daadloos). Dit principe van wu-wei dient ook 
de grondslag te zijn van het menselijk gedrag en van 
het staatsbestuur. 
Het (oudere) Taoïsme onderscheidde zich van het Con-
fucianisme ook hierin, dat het "beantwoordde aan de 
behoefte om, anders dan door het inachtnemen van ri-
tuele praktijken (de officiële godsdienst van de adel-
stand) direkt, door mystieke ervaring, deel te hebben 
aan de eenheid tussen mens en natuur." (v.d. Leeuw, 
1955, 350). 
Door meditatie kan men tot onmiddellijke kennis van 
het Tao komen en de volmaaktheid bereiken. Het boek 
Tao-teh-king begint met de stelling, dat de fundamen-
tele voorwaarden om inzicht in de zin van de werke-
lijkheid te verkrijgen, gelegen zijn in een gezuiverd 
hart en een geconcentreerde geest. De methode wordt 
niet uitvoerig beschreven. In het 16e hoofdstuk blijkt, 
dat het bij meditatie gaat om het leeg maken en tot 
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rust brengen van de geest (Reichelt, 1958). 
Onder invloed van het contact met het Boeddhisme (van-
af de Ie eeuw v. Chr.) ontwikkelde zich in het Taoïs-
me een monnikendom, waar meer systematisch uitgewerk-
te meditatiemethoden gebruikt worden, die uiteraard 
niet veel van de Boeddhistische verschillen. Zowel bij 
Langen (1963) als bij Luk (1964) vinden we de Taoïs-
tische meditatiemethode beschreven. Luk citeert uit-
voering een instruktie, die door Yin Shih Tsu in 1914 
werd gepubliceerd. Beide beschrijvingen komen niet 
in alle onderdelen overeen. 
Men zit in de lotushouding op een kussen, met gestrek-
te rug en de handen op de knie (Langen) of op elkaar 
in de schoot zoals beschreven onder 1.2.2.3. (Yin 
Shih Tsu). (66). Volgens Langen zijn de ogen half 
geopend, in Yin Shih Tsu's instruktie moeten ze wor-
den gesloten. Ook aan geluid moet geen aandacht worden 
besteed : zien en horen dienen geheel op het inner-
lijk te zijn gericht. Evenmin als in de Boeddhis-
tische meditatie wordt er veel aandacht besteed aan 
ademhalingsoefeningen: men ademt rustig door de neus 
en zorgt, dat de adem zichzelf reguleert. De tong 
wordt naar boven gebogen in de richting van de ogen. 
(Bij Yin Shih Tsu ontbreekt deze aanwijzing). De aan-
dacht moet worden geconcentreerd op het plekje tussen 
de wenkbrauwen (Langen), op het zwaartepunt in de 
buikstreek (Yin Shih Tsu). Om in concentratie te ko-
men en de gedachtenstroom tot rust te brengen, moet 
men langzaam, gedurende een kwartier tot 366 tellen 
(bij Yin Shih Tsu ontbreekt dit). Door het uitscha-
kelen van gedachten en de concentratie van het bewust-
zijn op een vast punt wordt geleidelijk een toestand 
van innerlijke leegte bereikt, waarin men ontvankelijk 
is voor intuïtieve inzichten. Heeft de leerling regel-
matig dit niveau van inkeer bereikt, dan wijdt de 
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meester hem in in ervaringen (Langen). De eerste erva-
ring is het "ontwaken van de mens". Dit moet tot een 
persoonlijke ervaring worden. Pas als deze tot stand 
is gekomenf waarvoor bepaalde indicaties bestaan,, die 
streng geheim gehouden worden, wordt de volgende erva-
ring meegedeeld. Doel van de Taoïstische meditatie is 
het ontstaan van een nieuwe persoonlijkheid, die kan 
beschikken over de krachten van het onbewuste. Door 
meditatie worden deze krachten vrijgemaakt. Het doel 
is bereikt als de oude mens sterft en de nieuwe gebo-
ren wordt. Dit sterven wordt zeer realistisch beleefd. 
De Taoïstische monnik mediteert driemaal per dag 
(Langen). In Yin Shih Tsu's instruktie wordt echter aan-
geraden om tweemaal per dag een half uur te mediteren. 
In het latere Taoïsme komen magische technieken op de 
voorgrond om extase op te wekken en levenskracht te 
verzamelen om zo de onsterfelijkheid te verwerven. 
Yoga-oefeningen, vooral ademgymnastiek, gaan een be-
langrijke plaats innemen om de reiniging te versnel-
len en etherisch te worden, vervuld van de kosmische 
adem, en de gave van levitatie te verkrijgen. Astro-
logie, een tot in details uitgewerkte Sexuologie, al-
chemie en het gebruik van levenskrachtige spijzen, gaan 
een belangrijke rol spelen. 
3.1.4 Meditatie in de christelijke mystiek 
Hier zullen we uitvoeriger op ingaan dan op de Ooster-
se meditatie. De overweging is daarbij geweest, dat er 
over de rijke geschiedenis van meditatie in het Westen 
veel minder publikaties verschijnen dan over de ooster-
se meditatie en er, buiten de kleine kring van geleer-
den die zich met de studie van de christelijke vroom-
heid bezighouden, weinig over bekend is. 
Na enkele algemene notities over de plaats van medita-
tie in de christelijke mystiek zullen we laten zien hoe 
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de meditatie zich in de geschiedenis van de christe-
lijke vroomheid van een eenvoudige aandachtsoefeninq 
ontwikkeld heeft tot een gecompliceerde techniek, die 
ongeveer 6 eeuwen in vele varianten algemeen gehan-
teerd is en in de tweede helft van de 20e eeuw opeens 
algemeen wordt losgelaten. 
In de inleiding van dit hoofdstuk hebben we er aan 
herinnerd dat in de christelijke monastieke litera-
tuur de profane term "exercitium" -inspannende oefe-
ning om zich voor een vaardigheid (b.v. muziek, poëzie, 
welsprekendheid, vechtkunst) te trainen- werd overge-
nomen ter aanduiding van oefeningen die verricht wer-
den om tot diepere kennis van God te komen. Vanaf de 
Middeleeuwen spreekt men van "exercitia spiritualia". 
In deze zin is "exercitium" het equivalent van het 
Griekse "askèsis". Onder dit begrip vallen vroomheids-
oefeningen als vasten, nachtwaken, maar vooral het 
herhalen en overdenken van schriftteksten. Vanaf de 
eerste eeuwen is meditatie het zich concentreren op 
bijbelteksten, een aktiviteit, die inspanning ver-
eist en niet vanzelf gaat. We zullen zien dat in later 
eeuwen naast bijbelteksten ook voorstellingsbeelden 
(b.v. van de vergankelijkheid van het aardse, het af-
schrikwekkende van de zonde, beelden uit het leven 
van Christus en heiligen) wel tot objekt van medita-
tie worden. Sommige schrijvers spreken ook over zin-
tuigelijke waarnemingen als objekt van meditatie ^ naar 
dit heeft zich niet tot een methode ontwikkeld. (67). 
De inspanning, die bij meditatie vereist is , 
geldt vooral twee aspekten, ni. de diskursieve analy-
se en de aandachtsconcentratie. Het eerstgenoemde 
aspekt stond tot ongeveer de 12e eeuw minder op de 
voorgrond. Aanvankelijk was meditatie geen oefening 
op zich, maar iets wat bij andere bezigheden gedaan 
werd. Volgens de oudste monnikenregels (b.v. van 
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Pachomius, Augustinus) diende elke bezigheid met me-
d i t a t i e gepaard te gaan. Van de kloosterling werd ver-
wacht , dat h i j psalmteksten reciteerde tijdens het l o -
pen, h e t werken. Aan het begin van de gezamelijke maal-
t i j d en arbeid moest een stuk uit de H. Schrift worden 
v o o r g e l e z e n , waarna er in s t i l t e gegeten resp. gewerkt 
werd en het gelezene in persoonlijke meditatie ver-
werkt (Regel van Cesarius van Arles, 6e eeuw). Deze 
w i j z e van mediteren als het s t i l of hardop voor zich-
z e l f herhalen van schriftteksten of psalmwoorden 
t i j d e n s andere bezigheden b l i j f t in de loop der eeuwen 
gehandhaafd. Van Bruno van Keulen, die in de 11e eeuw 
met e n k e l e vrienden in Frankrijk het eremitische l e -
ven van de oude woestijnvaders in ere herstelde, wordt 
v e r t e l d , dat h i j onophoudelijk de woorden "o bonitas" 
op de l i p p e n had zoals de kluizenaars vroeger onafge-
broken psalmteksten herhaalden "als de adem van de 
z i e l " . En in de 15e eeuw spoort Denys van Rijckel in 
z i j n "De contemplatione" de novicen aan om zich er in 
t e oefenen hun aandacht bij elke bezigheid op God ge-
r i c h t t e houden. In de Regel van Benedictus (6e eeuw) 
wordt m e d i t a t i e echter ook een afzonderlijk onderdeel 
van de k l o o s t e r l i j k e dagorde. Op bepaalde tijden 
moeten de monniken zich bezighouden met het van bui-
t e n l e r e n van de Schrif t , vooral de psalmen. Behalve 
een p r a k t i s c h doel (omdat er niet voor ieder een boek 
beschikbaar was b i j het gezamelijk koorgebed) diende 
d i t l e z e n en herhalen van schriftteksten ook om de 
inhoud ervan in zich op te nemen. Dat b l i jkt b.v. uit 
de b e e l d r i j k e instrukt ie van de Kartuizer monnik 
Guigo I I (12e eeuw): "In de aandachtige bestudering 
van de s c h r i f t zoekt de monnik voedsel, dat hij in de 
m e d i t a t i e in zich opneemt, kauwt en herkauwt; gretig 
g r i j p t h i j de druiventros die hem aangeboden wordt, 
v e r d e e l t haar in stukken, plet de druiven onder de 
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pers, terwijl hij zijn verstand aanspoort om te zoe-
ken naar, door te dringen tot de verborgen zin van de 
schriften. Spoedig zal er uit de druiventros edele 
wijn stromen, maar in plaats van de dorst te lessen 
zal zijn verlangen er door gewekt worden ...." Ook 
wanneer vanaf de 12e eeuw het diskursief karakter 
sterk geprononceerd wordt zal het geen doel op zich 
worden maar de funktie behouden van opwekking en 
versterking van het verlangen naar God. 
Meditatie vereist ook inspanning omdat de aandacht moet 
worden losgemaakt van zintuigelijke indrukken en naar 
binnen moet worden gericht. Kenmerkend voor de chris-
telijke mystiek is dat men God niet in de zichtbare 
werkelijkheid zoekt, maar zijn aanwezigheid hoopt te 
ervaren "in het eigen hart". De grondslag voor deze 
instelling, die de "introspectieve weg" of "inkerings-
mystiek" genoemd wordt, is de leer van Augustinus 
(354-430) over de "inwoning gods". Via Augustinus 
gaat ze terug op het voorchristelijke Neo-Platonisme 
dat door hem en Dionysius de Areopagiet (ca. 500) de 
christelijke mystiek diepgaand heeft beïnvloed (68) . 
Het zich afwenden van de zintuigelijke ervaring wordt 
ook in de christelijke mystiek vaak als kenmerk van 
meditatie geformuleerd. B.v. door Richard van St. 
Victor (12e eeuw) in zijn "Benjamin Minor": "door me-
ditatie moet men zich losmaken van de zintuigelijke 
wereld, van elk beeld en elk begrip, en in zichzelf 
keren, om uiteindelijk door zelfkennis in de spiegel 
van de eigen "invisibilia" de "invisibilia Dei" te 
ontdekken". "Door de zo verkregen zuivering van het 
oog van het verstand", schrijft de veelgelezen Jean 
Gerson (15e eeuw), kan de contemplatie, waarin de 
meditatie uitmondt, moeiteloos verlopen. Ook bij Jan 
van het Kruis (16e eeuw) keert dit thema terug: door 
meditatie is men in een fase (de "donkere nacht van 
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de zinnen") gekomen, waarin de definitieve bevrij-
ding uit de banden van het lichamelijk-zintuigelijke 
moet plaats vinden. Meditatie is derhalve een be-
wuste aandachtsvernauwing, waardoor men echter een 
bewustzijnsverruiming mogelijk wil maken. (69). Dan 
gaat meditatie over in contemplatie, door Richard van 
St. Viktor ook " dilatatio mentis" (verruiming van 
de geest) genoemd. Hij bedoelt daarmee dat men er 
door de inspanning van de meditatie in geslaagd is 
om beter, gerichter, doordringender te zien en, los-
gekomen van logische categorieën, de dingen in één 
oogopslag in hun samenhang waar te nemen. 
Meditatie met haar inspannende concentratie en dis-
kursieve analyse van een tekst is dus een voorbij-
gaande fase. Ze gaat over in de contemplatie, die, 
in tegenstelling tot meditatie, "sans peyne" verloopt. 
(70). Eigen aktiviteit is niet meer nodig : "men kan 
niet meer weerstaan aan de goddelijke aantrekkings-
kracht, zelf als men er krachtig moeite voor zou 
doen". (71). De aktieve inspanning moet resulteren 
in een passieve, receptieve rust; het diskursief ana-
lyseren in "une veüe toute simple et ramassée" (72), 
in een "enkelvoudige intuitie van de waarheid"(73). 
De christelijke mystici zien dit als een openbaring 
door God. B.v. Tauler (14e eeuw) ι'ΆΙβ aan de in­
spanning van uw eigen werken en voorstellen een einde 
is gekomen, wordt het goddelijke woord gesproken". Of 
Evagrius ( 4e eeuw): "God openbaart zich slechts aan 
het hart wanneer men de gedachten onderdrukt". Met 
andere woorden, de aktieve, moeizame, inspannende 
meditatie gaat over in de vrede en de rust van de con­
templatie zodra men is losgekomen van vormen en be­
grippen. Evagrius was ook de eerste, die de uitdruk­
king "inwendig stil gebed" gebruikt voor contemplatie. 
Na de fase van de meditatie is de contemplatie voor 
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de mysticus een totaal nieuwe ervaring. God wordt er-
varen op een wijze, die alle bekende begrippen te bo-
ven gaat. Vandaar ook uitdrukkingen als "duisternis", 
"afgrond", "oceaan", "verblindende zon". Treffend is 
de manier waarop Gregorius van Nyssa (4e eeuw), die 
wel de "vader van de christelijke mystiek" genoemd 
wordt, in zijn levensbeschrijving van Mozes de ont-
wikkeling in de religieus-mystieke ervaring beschrijft: 
"God manifesteerde zich eerst aan Mozes in het licht, 
later sprak hij met hem in de wolk, tenslotte, toen 
Mozes volmaakter geworden was, aanschouwde hij God 
in de duisternis "(74). Zulke ervaringen schijnen be-
trekkelijk zeldzaam te zijn en van korte duur. Ze 
vormen ook niet de hoogste mystieke ervaring. Uit-
eindelijk streeft de mysticus naar eenwording met God. 
Op een lager niveau van contemplatie wordt nog scherp 
de afstand tussen mens en God beseft. Pas op een ho-
ger niveau - dat van de extatische ervaring - maakt 
dit plaats voor een eenheidsbeleving. Zintuigelijke 
waarneming, herinnering, ruimte- en tijdsbesef en 
lichaamsbesef vallen dan weg. De Duitse mysticus 
Heinrich Suso (14e eeuw) onderscheidde hierin twee 
fasen: de "übervart", waarbij nog individualiteits-
besef aanwezig is, en de "abzug", waarbij men in ver-
voering geheel opgaat in God. De laatstgenoemde fase, 
de"verrukking of vervoering" is een zeldzame vorm van 
extase, die gepaard kan gaan met volledige anaesthe-
sie en een kataleptische verstarring. Bonaventura 
(13e eeuw) noemde het "de mystieke dood", die de mens 
losmaakt van alles wat niet god is. 
De etappes van de weg van meditatie naar extatische 
eenheidsbeleving worden in de theoretische geschrif-
ten van de christelijke mystiek op verschillende ma-
nieren benoemd. Vanaf de eerste eeuwen onderscheidt 
men drie etappes: die van de beginneling, van de ge-
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vorderde en van de volmaakte. In de 13e eeuw wordt 
onder invloed van de toen zeer populaire 6e-eeuwse 
geschriften van Dionysius de Areopagiet diens 
"theorie van de drie wegen" algemeen overgenomen. 
Waarschijnlijk het eerst door Hugo van BaIma 
("Mystica Theologia") en Bonaventura ( "De Triplici 
Via") : de drie wegen (beter:etappes) van "purifi-
catio", "illuminatio" en "unificatio". In de twee 
eerste etappes is men vooral zelf aktief, in de der-
de passief. Pourrat (1953) wijst er op, dat de bete-
kenis, die deze termen bij Dionysius hadden, door 
Bonaventura gewijzigd is. Bij de Areopagiet was "pu-
rificatio" niet zozeer ethisch bedoeld dan wel cog-
nitief: " de mens moet zich ontdoen van elk beeld 
en begrip omdat deze niet toereikend zijn om de on-
eindige God te kennen". De illuminatie-fase is dan 
ook bij Dionysius de "intrede in het goddelijke 
licht". Hugo van Balma hield min of meer aan deze 
invulling vast ("met behulp van het verstand en van 
meditatie ontdekt men onder de korst van al het be-
staande en vooral in de H.Schrift het licht dat de 
weg wijst naar God. Er kunnen zich extatische licht-
ervaringen voordoen, die een intuïtieve kennis geven 
van hogere dingen"), maar volgens Bonaventura moet 
op deze tweede weg door verstandelijke reflektie en 
affektief meegevoel een identifikatie met de ge-
kruisigde Christus tot stand komen. 
Momenteel vindt men in de literatuur vrij algemeen de 
volgende fasen-indeling (Lercaro, 1958): 
1. "aktief gebed" 
1.1 "diskursief gebed" of meditatie 
1.2 "affektief gebed" : niet de aktiviteit van het 
verstand domineert, maar die van gevoel en wil. 
1.3 "gebed van eenvoud" of "verworven contemplatie" 
2. "passief gebed", "mystiek gebed" of"contempa-
tie". Het kenmerkende hiervan is dat men zich 
geleid en gestuurd voelt door een hogere macht 
en zich met vreugde hieraan overgeeft 
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2.1 "gebed van rust": men doet niets dan zonder 
woorden of gedachten "bij de beminde blijven 
en naar hem kijken" 
2.2 "gebed van eenheid": deze fase wordt geken-
merkt door volledige passiviteit en door het 
duidelijk ervaren van contact met God 
2.3 "gebed van extase", door Teresa van Avila 
genoemd "geestelijke verloving" 
2.4 "volledige eenwording" of "geestelijk huwe-
lijk". 
Uit dit schema is duidelijk dat meditatie slechts de 
eerste trede vormt van de mystieke weg. We zullen 
zien dat de term meditatie soms ook wel gebruikt 
wordt als aanduiding van alle fasen van het "aktieve 
gebed". 
Alle onderdelen tesamen van bovenstaand schema vallen 
onder de term "inwendig gebed" ("oraison mentale") ter 
onderscheiding van het bidden dat alleen met de mond ge-
beurt ("oraison orale"). Volgens de leermeesters van het 
mystieke gebed gaat de overgang van het "aktieve" naar 
het "passieve gebed" gepaard met een crisis, door Jan 
van het Kruis de "donkere nacht van de zinnen" genoemd. 
Men voelt zich dor, ontredderd en heeft het gevoel dat 
men niet meer kan bidden of mediteren. (75). Als deze 
symptomen tesamen aanwezig zijn, is dat het teken dat 
men er aan toe is om over te schakelen van meditatie 
naar comtemplatie (de "tekenleer" van Jan van hft Kruis) . 
Hij heeft nog op een tweede crisisfase gewezen, die voor-
afgaat aan het gebed van eenheid, de "donkere nacht van 
de geest", waarin als voorwaarde voor de éénwording het 
"ik" wordt vernietigd. Symptomen hiervan zijn een hevig 
gevoel van onvermogen, zich leeg voelen en door God in 
de steek gelaten. 
In de religieus-mystieke taal worden de ervaringen 
van de contemplatiefasen, waarin het meditatiepro-
ces resulteert rechtstreeks aan God g^attribu-
eerd en als ingestorte openbaringskennis on-
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derscheiden van de verstandelijk verworven kennis. 
Vergelijk de eerder vermelde citaten van Tauler en 
van Evagrius. En de instruktie van Guigo II, waaruit 
we citeerden, gaat als volgt verder: "Lezing noch me-
ditatie laten toe dat men de zoetheid van het hoogste 
goed smaakt ; dit moet van boven komen. De ziel kan 
slechts wieden en de goddelijke bruidegom aanroepen. 
En plotseling biedt hij zich aan. Het gebed van de 
ziel onderbrekend, komt hij tot haar, herstelt haar, 
verzadigt haar, ontrukt haar aan alles wat voorbij 
is, wekt haar op en maakt haar dronken". 
Het leerstellig principe, dat de contemplatieve er-
varing het vermogen van de mens te boven gaat en 
door God wordt geschonken, is psychologisch een 
stimulans voor een attitude van receptiviteit. Men 
is er van doordrongen dat op een bepaald niveau de 
verdere ontplooiing van mystieke ervaringen zich aan 
de eigen controle onttrekt. 
Na een algemene inleiding over de christelijke mystiek 
zullen we nu vooral stilstaan bij de procedures, die 
betrekking hebben op de meditatiefase. 
Alle mystieke schrijvers wijzen eensluidend op de 
noodzaak van ascese als voorbereiding: door onthech-
ting en versterving moet men zich losmaken van het 
zintuigelijke, zich niet door dagelijkse zorgen la-
ten opslokken, vertroebelende en opwindende herinne-
ringen loslaten ("want het geheugen geeft ons tijdens 
de meditatie wat we tevoren zijn" aldus Cassianus), 
gevoelens van woede, rancune, irritatie overwinnen, 
volharden in een houding van evenwichtigheid en ge-
lijkmoedigheid (door de 4e eeuwse leraar Evagrius 
Pontikos in navolging van de Grieks-Romeinse wijsge-
ren "apatheia" genoemd); men moet de eenzaamheid op-
zoeken, de stilte betrachten, ijverig zijn, nieuws-
gierigheid op zij zetten, zich rustig houden en ge-
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duld oefenen, iedere overdrijving in slapen en eten 
vermijden, de oorsprong van gevoelens en frustraties 
onderkennen. Zulke aanwijzingen vindt men b.v. bij 
Jean Le Charlier de Gerson (15e. eeuw) in zijn 
"Mystica theologie". 
Wat de lichaamshouding betreft zijn de aanwijzingen 
in de christelijke mystiek zeer gevarieerd. De gebrui-
kelijke houding bij de monniken in de oudheid schijnt 
de "prosternatio" geweest te zijn : languit voorover 
op de grond liggend. In de Middeleeuwen wordt door 
sommigen (b.v. Denys van Rijckel, Hugo van BaIma) de 
staande houding aangeraden, door anderen de zittende 
(b.v. Gerson; Walter Hilton: "to sit still in rest 
of body"). Willem van Parijs (12e eeuw) raadt een 
liggende houding aan, steunend op de linkerzij 
("quia sic cor quietatur"). De Zwolse kanunnik Jan 
Mombaer (15e eeuw) echter schrijft in zijn "Posetum" 
na de leer van vroegere auteurs samengevat te hebben, 
dat iedereen die houding moet kiezen, die het best 
past bij zijn innerlijke dispositie: "het hoofd gebo-
gen als men over zijn zonden mediteert; de ogen naar 
boven gericht als men over het koninkrijk mediteert; 
de armen zijwaarts gestrekt als men over het lijden 
mediteert; in welke houding ook, men moet zich onbe-
wegelijk houden; en in het openbaar hoede men zich 
voor alles wat de aandacht trekt". De kruishouding, 
die Mombaer als laatste noemde, was kenmerkend voor 
de vroomheidsbeleving in Noord-West Europa in de 
14e eeuw. De Rijnlandse mysticus Heinrich Puso leer-
de in zijn "Horologium Sapientiae" dat de meditatie 
over het lijden van Christus ondersteund moet worden 
door de lichaamshouding ("de armen uitstrekken, de 
ogen opheffen naar het crucifix, zich op de borst 
kloppen, kniebuigingen maken, totdat er overvloedig 
tranen komen . . . " ) . Dergelijke aansporingen waren ook 
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talrijk in de beroemde preken van Johannes Tauler. De 
invloed, die Moinbaer's "Rosetum" via Cisneros op Ig-
natius van Loyola gehad heeft, blijkt o.a. uit de in-
struktie betreffende de lichaamshouding in de "Geeste-
lijke Oefeningen " (I968f nos 75-77): "de beschouwing 
moet men nu eens beginnen op de knieën, dan voorover 
op de grond liggend, dan eens achterover met het ge-
zicht naar boven, dan weer zittend, dan rechtop, waar-
bij ik steeds ga zoeken wat ik verlang". Ter voorbe-
reiding op de meditatie raadt Ignatius aan om gedu-
rende een minuut twee passen te gaan staan ббг de 
plaats van meditatie en daarbij het besef op te wek­
ken van Gods aanwezigheid. Na elke oefening moet men 
een kwartier zittend of wandelend de meditatie evalu­
eren. 
François de Sales raadt in zijn meditatiemethode de 
geknielde houding aan als de beste, maar zegt ook 
dat ieder die houding moet kiezen die hem het beste 
helpt te mediteren, desnoods liggend. In de Carmeli-
taanse methode is sprake van een lichaamshouding die 
rust en eerbied uitdrukt en opwekt. Ook moet men alle 
gemakken, die niet noodzakelijk zijn, zoals leunen of 
zitten, vermijden. Een aparte plaats neemt de lichaams-
houding van het Jezusgebed in. Dit is een meditatie-
methode, die in de Middeleeuwen opgang maakte in de 
mystiek van het christelijke Oosten. De lichaamshou-
ding wordt hier als zeer belangrijk beschouwd voor de 
aandachtsconcentratie. Het lichaam moet geheel tot 
rust worden gebracht. Terwijl men gebogen zit, de 
spieren ontspant, de blik op het hart richt, moet men 
onophoudelijk zeggen : "Heer Jezus Christus, ontferm 
ü over mij". 
We zullen nu de ontwikkeling van de methoden in de 
christelijke meditatie door de eeuwen heen volgen, 
in het besef overigens dat het noodzakelijkerwijze 
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een zeer globaal overzicht moet blijven. Deskundig-
heid en tijd, die voor een grondiger historische stu-
die noodzakelijk zijn, ontbreken ons. 
Hoewel in het christendom al vanaf het ontstaan van het 
monnikendom in de 4e eeuw meditatie beoefend werd, is 
er tot omstreeks de 14e eeuw geen sprake van een ge-
detailleerd beschreven methode. Meestal volstonden de 
leraren van het geestelijk leven met de algemene aan-
wijzing : in jezelf keren en schriftteksten opzeggen, 
overdenken, "herkauwen". Uit de beschrijvingen blijkt 
echter wel, dat aandachtsconcentratie als belangrijkste 
eis werd gesteld. Door een tekst met geconcentreerde 
aandacht steeds te herhalen, tracht men haar te door-
gronden en in het geheugen te prenten. De kluizenaars 
en cenobitische monniken, die in de 4e eeuw in de 
woestijn van Egypte de basis legden van het christelij-
ke kloosterleven, trachtten door deze wijze van medi-
teren te streven naar datgene, wat in de geschriften 
van de Griekse kerkvaders ( b.v. Clemens van Alexan-
drie, Orígenes) als christelijk ideaal beschreven 
werd: de vergoddelijking van de mens. God zien en één 
met hem worden. Voorwaarden voor het bereiken van dit 
doel zijn ascese en meditatie. Evagrius Pontikos 
(4e eeuw) spreekt over de noodzaak om de eigen indi-
vidualiteit op te geven "om op te kunnen gaan in de 
zee van de godheid". De ascese moet de innerlijke vrij-
heid scheppen die nodig is voor de tweede voorwaarde: 
"zich voortdurend God herinneren, door verstandelijke 
reflectie God zoveel mogelijk trachten te kennen" 
(Clemens van Alexandrie). Eén van de oudste informa-
tiebronnen over het leven van de woestijnvaders is 
Cassianus (5e eeuw), de in Roemenië geboren monnik die 
lang onder de Egyptische monniken verbleef en later in 
Marseille een van de eerste Westerse kloosters 
stichtte. We mogen aannemen, dat wat hij in zijn "Con-
ferenties H over meditatie schrijft, een weergave is 
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van de gebruiken, die hij in Egypte had leren kennen. 
Cassianus verstaat onder meditatie een onafgebroken 
opzeggen van de H. Schrift, meestal psalmteksten, met 
geconcentreerde aandacht "die zich tot in de slaap 
voortzet". Meditatie is bij hem nog geen afzonder-
lijke oefening, die op een bepaalde tijd wordt ver-
richt. Lezing en meditatie brengen volgens hem een 
psychologische transformatie tot stand die men bemerkt 
aan veranderingen in de inhoud van de gedachten: 
"goddelijke en spirituele zaken komen in de plaats van 
profane". In dit gebruik van de kluizenaars en monnik-
en om ononderbroken te bidden of tenminste innerlijk 
psalmen op te zeggen ligt ongetwijfeld ook de oor-
sprong van het zogenaamde "Jezusgebed" , de christe-
lijke mantra-meditatie (Jungmann, 1969). Vanaf de 5e 
eeuw komen we aansporingen tegen om onafgebroken de 
maan "Jezus" te herhalen. Dit gebruik is later door 
het Hesychasme (een beweging, die waarschijnlijk te-
ruggaat op de grootste mystieke schrijver van het 
christelijke oosten gedurende de Middeleeuwen, Simeon 
de Nieuwe Theoloog (10e-lle eeuw), en veel invloed 
krijgt onder de monniken op de Athos) tot een syste-
matische meditatietechniek uitgebouwd. In de Hesy-
chastische methode - zich in stilte wijden aan her-
innering, overdenken en gebed met als doel het zien 
van het goddelijk licht - verliep de voornaamste oe-
fening als volgt: het lichaam wordt geheel tot rust 
gebracht door alle spieren te ontspannen; gebogen zit-
tend, de kin op de borst en de blik gericht op het 
hart, probeert men zolang mogelijk de adem in te hou-
den; bij de uitademing zegt men de woorden :" Heer 
Jezus Christus, ontferm U over mij". In latere ver-
sies wordt dit gebed, dat steeds moet worden herhaald, 
ook wel gekoppeld aan het ritme van de hartslag of 
tussen twee ademhalingen in uitgesproken. De emotio-
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neel-affektieve grondhouding hierbij moet gekenmerkt 
worden door gelatenheid, innerlijke vrede, receptief 
wachten op God. Tot in onze tijd toe is het Jezusge-
bed op de volksvroomheid in het Oosterse christendom 
van invloed geweest, getuige o.a. het beroemde Rus-
sische pelgrimboek. 
In het Latijnse Westen (Italië, Afrika, Spanje en 
Gallië) is het kloosterleven op het einde van de 4e 
eeuw tot ontwikkeling gekomen. Hoewel het er aan ten 
grondslag liggend streven op hetzelfde doel gericht 
was als dat van de Oosterse monniken: "het zien van 
de vereniging met God, die woont in de ziel" (Augu-
stinus) en het zich aanvankelijk rechtstreeks liet 
inspireren door het model van de Egyptische gemeen-
schappen is de Westerse monastiek van het begin af 
aan minder dan de Oosterse gekenmerkt door radicale 
ascese en wereldvlucht en wordt de contemplatie ge-
makkelijker verbonden met (b.v. het "ora et labora"-
ideaal van Benedictus) en ook wel in dienst gesteld 
van (Ignatius!) praktische aktie. Als de kloosterge-
meenschappen groter worden en de handenarbeid daar-
door een economische funktie krijgt, worden bidden en 
werken duidelijker onderscheiden dan bij de woestijn-
vaders. In de Regel van Benedictus wordt gezegd dat de 
monniken op bepaalde tijden handenarbeid en op be-
paalde tijden schriftlezing ("lectio divina") moeten 
verrichten. Deze schriftlezing is als meditatie op te 
vatten. In de oudere Regula Magistri komt de aanspo-
ring voor om iets uit de Schrift "te bemediteren of 
in het geheugen te prenten " (76). Hiertoe kwamen de 
monniken in groepen bijeen en luisterden naar een voor-
lezer. Dit had zowel een leerfunktie als de funktie van 
innerlijk gebed. In de Regel van Benedictus worden er 
elke ochtend twee uren voor uitgetrokken, na drie uur 
handenarbeid en voorafgaand aan het middagmaal. (Jung-
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mann, 1969) . 
Onder politieke druk (Karolingers) werd op het Conci-
lie van Aken (817) het hele Westerse monnikendom on-
der de Regel van Benedictus gebracht, een eenvormig-
heid, die tot in de 11e eeuw blijft bestaan. 
Vanaf de 6e eeuw wordt de aanvankelijk eenvoudige ge-
meenschappelijke gebedsoefening in de kloosters uitge-
breid tot langdurige koorofficies, niet in de laatste 
plaats tengevolge van gebedsverplichtingen ten behoe-
ve van weldoeners, die men op zich nam. Daarnaast gaat 
de handenarbeid plaats maken voor literaire, artistie-
ke en onderwijsaktiviteiten, zodat mag worden aange-
nomen dat er bij de meeste monniken voor meditatie en 
contemplatie steeds minder tijd overbleef, terwijl de 
abten niet langer geestelijke leiders waren maar feo-
dale heren. De 11e eeuw, een periode van grote hervor-
mingen op bestuurlijk en geestelijk gebied, brengt een 
nieuwe vitaliteit. Er ontstaan monastieke bewegingen, 
die streven naar een strengere interpretatie van de 
Regel van Benedictus en soms ook naar herstel van de 
eremitische levenswijze van de woestijnvaders. Propa-
gandisten van het laatste waren b.v. Romualdus van 
Ravenna en Johannes Gualbertus van Florence, die resp. 
de kluizenaarsgemeenschappen van CamaIdoli en Valiom-
brosa stichtten, en in Frankrijk Bruno van Keulen, die 
met een groep vrienden in een woeste streek bij Gre-
noble La Chartreuse stichtte, de basis van de Kar-
tuizer orde. In Citeaux ontstond de orde der Cister-
ciënzers (1098), die radikaal alle liturgische oefe-
ningen, die niet in de Regel vermeld stonden, afschaf-
te. Bovendien weigerde zij landerijen, lijfeigenen en 
andere feodale rechten aan te nemen. De oorspronkelij-
ke monastieke dagorde werd hersteld met een evenwich-
tige verdeling van gemeenschappelijk gebed ("opus Dei"), 
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meditatie ("lectio divina") en lichamelijke arbeid 
("labor manuum"). Deze orde beantwoordde zozeer aan 
de geestelijke en maatschappelijke behoefte van haar 
tijd, dat ze zich snel uitbreidde en na 50 jaar reeds 
343 abdijen telde (Knowles, 1968). 
Bij de overgang van de 11e naar de 12e eeuw voltrekt 
zich ook een thematische verandering in het vroomheids-
leven (Jungmann, 1969). Terwijl vanouds het centrale 
mysterie van de christelijke verlossingsleer, de 
kruisdood en opstanding van Christus, in het middel-
punt stonden, verschuift de aandacht nu veel meer naar 
gebeurtenissen in het leven van Jezus, die meer de fan-
tasie en het gevoel aanspreken zoals het geboorte- en 
passieverhaal. De intentie van de vrome richt zich op 
meevoelen en medelijden. Dit gaat ook inhoud en doel 
van de meditatie bepalen. Meditatie wordt een techniek 
waardoor men zich kan identificeren met de rol van 
degene die lijfelijk bij het gebeuren aanwezig is. 
Hoezeer het om een identificatieproces gaat blijkt b.v. 
uit een passage in een gebedenverzameling van Anselmus, 
bedoeld als stof voor meditatie, waarin hij de vraag 
stelt "hoe het mogelijk ie dat het zwaard van smarten 
ook niet hemzelf (de lezer) doorboord heeft? Gij was 
toch ook daar (op Calvarle) en hebt het verdragen dat 
het hart van de verlosser met een lans doorboord werd? 
Hoe komt het dat ge niet dronken wordt van uw bittere 
tranen terwijl hij bittere gal drinkt?". Deze thema-
tiek werd overgenomen en verder verbreid door de 
Cisterziënzer Bernardus van Clairveaux (12e eeuw) en 
Franciscus van Assisi (13e eeuw) en vindt o.a. haar 
neerslag in de zogenaamde getijdenboeken, het gebeden-
boek van de leek in de late Middeleeuwen (77). 
Bernardus vervulde in het Europa van de 12e eeuw op 
kerkelijk- bestuurlijk en geestelijk gebied een rol die 
in de geschiedenis zonder weerga is. Zijn geschriften 
gaven aan de mystiek een nieuw élan, dat eeuwenlang zou 
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doorwerken. Voor ons overzicht is van belang dat hij 
de funktie van meditatie ten opzichte van contempla-
tie conceptueel verhelderd heeft. Bij meditatie, zo 
leerde hij, geeft men zich aan intense reflektie 
over om de waarheid te ontdekken, bij contemplatie 
kent men de waarheid in één oogopslag en met zeker-
heid ("verus certusque intuitus animi"). Dit betekent 
niet dat men God ziet of hoort, maar men is zich be-
wust van zijn aanwezigheid: "de ogen zien niets, maar 
het hart is vol vreugde". Contemplatie is volgens Ber-
nardus in de eerste plaats een gevoel, dat de vrucht 
is van liefde en verlangen. Aan meditatie kent hij de 
funktie toe om door verstandelijke reflektie die lief-
de te wekken. Alles kan bij Bernardus onderwerp van me-
ditatie zijn: teksten uit de kerkvaders en de liturgie, 
verhalen over het leven van Jezus, maar ook de natuur, 
stenen, sterren, de medemens. In de meditatie gaat het 
er volgens hem om de zin te onthullen van alle woorden 
en werken van God (Steggink, 1973). 
Ook Hugo van St. Victor, een Parijse kanunnik en een 
tijdgenoot van Bernardus, benadrukte in zijn traktaat 
over meditatie (De modo dicendi et meditandi) de 
reflektie-funktie van meditatie. Steunend op de Neo-
platoonse leer van Dionysius de Areopagiet onder-
scheidde hij 3 niveau'β van kennen: denken (wanneer 
door zintuigelijke waarneming of voorstelling een 
beeld van een objekt gevormd wordt), meditatie (po­
ging om in het verborgene door te dringen) en contem­
platie (waarbij het verborgene zich manifesteert). Op 
verschillende manieren kan men zich voorbereiden op de 
meditatie: door het lezen van de Schrift, door met be­
wondering naar de schepping te kijken, door kritisch 
in zichzelf te kijken (Steggink, 1973). Ook in de defi­
nitie van Richard van St. Victor is meditatie een ak-
tief denkproces: " een krachtige concentratie 
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van de geest, die zich ijverig toelegt op het onder-
zoeken; ... een aandachtige blik van de geest, die er 
krachtig naar streeft de waarheid te zoeken" (Benja-
min major, liber l,c.4). Meditatie is volgens hem de 
voorbereiding op de contemplatie doordat men zich los-
maakt van de wereld van de zintuigelijke waarneming, 
in zichzelf keert en zich concentreert op verstande-
lijke abstracties, die de onzichtbare God weerspiege-
len. De lijn van de Victor!jnen werd voortgezet in de 
Dionysische mystiek van de 13e eeuw, met als belang-
rijkste schrijvers de Dominicaan Albertus de Grote 
en de Victor!jn Thomas Gallus. Albertus leerde, dat 
men, om één te worden met God, zich af moet sluiten 
voor zintuigeli jke ervaring, in zichzelf moet keren, 
alle begrippen moet loslaten, uiteindelijk het be-
grip van het Zijn, om door duisternis het ongescha-
pen licht te bereiken. Door Gallus wordt het thema 
van het "liefdevol niet-weten" (pseudo-Dionysius) 
in de mystieke literatuur heringevoerd : als men 
zich van elke verstandelijke aktiviteit heeft losge-
maakt kan men door liefde de goddelijke duisternis 
binnendringen en een kennis van God verwerven, die de 
verstandelijke kennis ver overstijgt. De leer van 
Gallus wordt in de 14e eeuw de basis van de Rijnlandse 
school van mystiek. 
Maar voordat we bij de 14e eeuw stilstaan, moet geno-
teerd worden dat voor de geschiedenis van de meditatie 
de 12 e eeuw niet alleen belangrijk is door aksent-
verschuivingen in de thematiek, maar ook door het ver-
schijnen van de eerste methodische handleidingen. De 
behoefte daaraan hing samen met het feit dat contem-
platief leven in toenemende mate gecombineerd werd met 
het aktief beoefenen van zielzorg. Meditatie kreeg er 
hierdoor een funktie bij : het was niet langer slechts 
voorbereiding op de contemplatie, maar kwam ook in 
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dienst te staan van de prediking (Steggink, 1973) . 
Een van de eerste handleidingen is de "Scala clau-
stralium", in 1150 geschreven door Guigo II, monnik 
van de Chartreuse. Daarin zegt hij dat men een sys-
tematische volgorde moet aanhouden: "lezing, medita-
tie, gebed en contemplatie vormen vier treden van een 
trap, waarlangs de monnik van de aarde naar de hemel 
opklimt. De meditatie, die volgt op aandachtige le-
zing van de Schrift, is een aktiviteit van het ver-
stand om de verborgen waarheid te zoeken. Ze is on-
derscheiden van het gebed, waardoor men het hart naar 
God keert, en van de contemplatie, waarin de ziel, 
boven zichzelf uitgeheven, als het ware in God wordt 
opgenomen en de eeuwige vreugde proeft" (Guigo, II 
1970) . Een ander voorbeeld is het traktaat "De modo 
orationis et medi tat ionis" van de Engelse monnik 
Stephanus van Sallay, dat een eeuw later verschijnt: 
uitgewerkte meditatieteksten, die volgens plan zijn 
opgebouwd: eerst een overweging die het thema voor 
de geest roept, daarna een gebed waarin men over het 
thema tot God spreekt en om een genade vraagt die met 
het thema verband houdt (Wilmart, 1930) . Andere 13e 
eeuwse voorbeelden zijn "Speculum ecclesiae" van 
Edmund van Canterbury, "Rethorica divina" van Willem 
van Auvergne (78) , "Speculum religiosorum" van 
Willem Peyraut en het reeds eerder genoemde "Mystica 
theologie" van Hugo van Balma. 
Een belangrijke bijdrage tot de verdere ontwikkeling 
van de programa ti sehe meditatie leverde in de 13e 
eeuw ook Bonaventura, de invloedrijke theoloog uit 
de Franciscaanse school. In zijn "De triplice via" 
leerde hij waarover men op elk van de drie wegen of 
etappes, die hij onderscheidde, moet mediteren. Tij-
dens de "via purgativa" heeft meditatie als specifieke 
funktie het bevorderen van zelfkennis en zondebesef: 
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afwisselend kan men de r e f l e k t i e concentreren op zich-
zelf , op de v e r g a n k e l i j k h e i d van het aardse, op thema's 
als dood, oordeel en h e l . Op de tweede weg, de "via i I l u -
minativa M, bestaat de m e d i t a t i e u i t re f l ekt i e over 
goddelijke gaven a l s h e t h e e l a l , Jezus en de H. Geest. 
Tijdens de "via u n i t i v a " moet de l i e f d e zich ontwik-
kelen tot het hoogtepunt v a n mystieke eenwording. De 
meditatie dient nu om l i e f d e t e aktiveren door gecon-
centreerde beschouwing v a n h e t werken van God. 
In de 14e eeuw b e r e i k t d e Dionys ische mystiek, die 
door de Victor!jnen was geëntameerd , een hoogtepunt 
in de Rijnlandse en i n d e E n g e l s e school . Beide tonen 
echter ook de invloed v a n Bernardus. De meest bekende 
mystici van eerstgenoemde s c h o o l z i jn de Dominicanen 
Eckehart, Tauler en S u s o . We wezen eerder op Suso's 
"Horologium sapient i ae** , e e n g e s c h r i f t met methodi-
sche meditaties over h e t l i j d e n s v e r h a a l van Christus, 
waarin h i j aanraadt om d e her inner ing aan het onder-
werp te ondersteunen d o o r lichaamshoudingen. De leer 
van Eckehart en Tauler d r o n g t o t Vlaanderen door en 
beïnvloedde de A u g u s t i j n e r gemeenschap waar Jan van 
Ruusbroec prior was. De E n g e l s e mystieke school wordt 
in de 14 e eeuw gevormd d o o r Richard Rolle , Walter 
Hilton en door de o n b e k e n d e auteur van "De wolk van 
niet-weten". Rolle, e e n u n i v e r s i t e i t s s t u d e n t , die 
kluizenaar werd, b e s c h r e e f z i j n persoonlijke ervarin-
gen en methoden in z i j n voornaamste werk, "Incendium 
amoris". Walter Hilton g e e f t i n z i jn "Scale of per-
fection" een handleiding v o o r he t gees te l i jke leven. 
Het werk geschreven v o o r h e n , d i e streven naar een d i e -
per bewustzijn van de w e r k e l i j k h e i d , heeft in Engeland 
eeuwenlang grote i n v l o e d g e h a d . Hoewel tradit ioneel in 
zijn leer i s Hilton v o l s t r e k t o r i g i n e e l door zijn 
psychologisch doordachte methode . Hij analyseert het 
groeiproces naar het u i t e i n d e l i j k e doe l , de vereniging 
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met God,en schets t o . a . d e graden , die later bij Jan 
van het Kruis bekend z u l l e n worden als de "donkere 
nacht" (Milosh, 1966) . M e d i t a t i e berust b i j hem in 
belangrijke mate op bewust: opgeroepen beelden, voor-
s te l l ingen en gedachten, d i e Inspireren tot grotere 
l ie fde tot God. De m e e v o e l e n d e beschouwing van scènes 
u i t het l i jden van C h r i s t u s neemt een belangrijke 
plaats in . Een n o o d z a k e l i j k e voorwaarde voor medita-
t i e i s dat men gedurende l a n g e r e t i jd geprobeerd heeft 
om de gewone formule-gebeden aandachtig te bidden. 
Sommigen "leave such p r a y e r v o c a l too soon and other 
bodily exercise and g i v e t h e m wholly to meditation. 
They are not wise . For o f t e n i n the rest of their 
meditation they imagine and th ink of ghostly things 
upon their own w i t , and f o l l o w their bodily feelings 
and have not yet r e c e i v e d g r a c e there t o . . . they f a l l 
into phantasies and s i n g u l a r conceits or in open 
errors . . . . " ( H i l t o n , 1 9 2 3 ) . 
Op het einde van de 14e en i n de eerste he l f t van de 
15e eeuw komt er in Noord—West Europa een spirituele 
vernieuwing tot o n t w i k k e l i n g , d i e voor de meditatie-
praktijk van groot b e l a n g i s geweest: de beweging van 
de Moderne Devotie. Het k e r k e l i jk-godsdienstige leven 
van het "Herfsttij der Middeleeuwen" verkeerde in een 
c r i s i s : het g e e s t e l i j k en m o r e e l verval van de kerke-
l i jke le iders heeft een d i e p t e p u n t bereikt; het Westers 
schisma met twee, l a t e r z e l f s drie elkaar bestrijdende 
pausen heeft een algemeen g e v o e l van onmacht en frus-
trat ie veroorzaakt; de t h e o l o g i e i s verdord tot puur 
inte l lektue le d i sputen e n n i e t meer betrokken op de 
e igenl i jke godsd iens t ige b e h o e f t e n , devotionele exces-
sen en ritualisme kenmerken d e gewone godsdienstige 
praxis . Onder invloed van d i t a l l e s ontstaat een be-
hoefte aan hervorming. De Broeders van het Gemene 
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Leven te Deventer en de Augustijnen van Windesheim 
bij Zwolle streven er naar het christelijke leven 
van alle Middeleeuwse franje te ontdoen en te her-
leiden tot het wezenlijke. Hun spiritualiteit, die 
bekend is geworden als de "Moderne Devotie", ver-
toont ten opzichte van de traditie enkele aksentver-
schuivingen. Ten eerste komt, onder invloed van het 
Humanisme, het subjekt en zijn gevoelens centraler 
te staan vergeleken met het traditionele aksent op 
God als objekt van contemplatie. Ten tweede en hier-
mee samenhangend krijgt de meditatie een iets andere 
funktie. Tot dan toe was het voornamelijk een asce-
tische oefening, gericht op het bereiken van een andere 
wijze van kennen in de contemplatie en soms van extase. 
Nu echter komt het ethisch aspekt van attitudeveran-
dering op de voorgrond te staan (79) . In de metho-
dische meditatie is in de aandachtsconcentratie een 
funktionele differentiatie aangebracht: achtereen-
volgens worden verbeelding, geheugen, denken en wil 
geconcentreerd op het objekt, met als doel een affek-
tief engagement, "het verwerven van een nieuwe iden-
titeit" (Vernay, 1937). (80). De handleidingen voor 
het geestelijke leven zijn nu ook niet meer uitslui-
tend bestemd voor kloosterlingen, maar worden -ook 
omdat de nieuwe boekdrukkunst een grote verspreiding 
mogelijk maakte- geschreven voor christenen van alle 
beroepen. Zij worden aangespoord om zich naast hun 
dagtaak te wijden aan gebed en meditatie. 
Thematisch blijft de meditatie traditioneel, volgens 
het genre dat in de 14e eeuw al tamelijk verspreid 
was: teksten over dood en oordeel en over het leven 
en lijden van Jezus, gericht op navolging en imitatie, 
maar deze staat nu niet meer nadrukkelijk in het per-
spektief van mystieke eenwording, zoals bij Bernardus 
en Bonaventura, maar wordt voornamelijk ethisch opgevat. 
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Wijde verbreiding, tot in Frankrijk, Italië en 
Spanje, kreeg de methode uit het "Rosetum" van Jan 
Mombaer, kanunnik van de Agnietenberg in Zwolle. 
Eerst geeft hij aanwijzingen over de voorwaarden voor 
meditatie, over de juiste lichaamshouding. Verder 
merkt hij op dat bij de voorbereiding ook hoort dat 
men leert hoe het meditatieproces methodisch gestruk-
tureerd is. Hij geeft daartoe een overzicht van de 
fasen, die door vroegere meesters werden onderscheiden 
(Augustinus, Bernardus, Orígenes, Hugo van St. Victor, 
Gerson) maar de beste methode vindt men volgens hem 
bij "een zekere tijdgenoot", die hij dan vervolgens 
trouw copieert. Bedoeld is Wessel Gansfort, een ou-
dere vriend van Mombaer. Diens "Scala meditationis" 
omvat drie delen : voorbereiding, de eigenlijke weg 
en het slot. De voorbereiding dient om in zichzelf te 
keren en tot concentratie te komen. Daartoe houdt men 
zich bezig met de vragen "waaraan denk ik? waaraan 
moet ik denken?". Zo laat men storende gedachten los 
en bepaalt het onderwerp. De eigenlijke meditatie-oefe-
ning is verdeeld in "trappen" overeenkomstig de drie 
psychische vermogens: geheugen, verstand en wil. De 
"trap van het geheugen" bestaat uit vijf onderdelen 
(waarbij Mombaer aanraadt om stap voor stap te werk 
te gaan en zich niet te haasten) : 1. "commémorâtio" 
(het gekozen thema in de herinnering roepen"); 2."con-
sideratio" (er goed in doordringen); 3. "attentio" 
(zich er volledig op concentreren); 4. "explanatio" 
(het oproepen van beelden, die op het thema betrek-
king hebben); 5. "tractatio" (uitwerken van het thema). 
Op de trap van het verstand moet het zelf betrokken 
raken bij het onderwerp. Hier zijn drie stappen: 
1. "dijudicatio" (wat is de betekenis van het onder-
werp voor mijzelf?); 2. "causatio" (om welke rede-
nen?)^. "ruminatio" (al het voorgaande herhalen "tot 
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het gevoel erdoor geraakt wordt"). Dan kan men over­
gaan tot de "trap van de wil of affektiviteit" . Hier 
lijken de acht stappen er op gericht om via een emo­
tionele crisis een nieuw identiteitsbesef tot stand 
te brengen: 1. "gustatio" (door middel van uitroepen» 
vragen, twijfel de gevoelens te stimuleren); 2. "que­
rela" (zich beklagen over het eigen tekortschieten); 
3. "optio·· (verlangens formuleren); 4. "confessio" 
(tegenover God zijn onvermogen belijden); 5. "oratio" 
(bidden); 6. "mensio" (zichzelf bemoedigen door te 
denken aan bewijzen van Gods barmhartigheid); 7."ob-
secratio" (verheviging van het gebed); Θ. "confiden-
tia" (zichzelf verzekeren dat niets geweigerd zal 
worden). Daarna volgen slotoefeningen: dankzegging, 
zich aanbevelen aan God, zich in alles overgeven aan 
Gods wil. 
Doordat de spiritualiteit van de Broeders van het Ge­
mene Leven via hun onderwijs en geschriften een grote 
verspreiding kreeg, werd deze meditatiemethode kermer-
kend voor de christelijke vroomheid in het 16e eeuwse 
Europa. Deze eeuw wordt wel " de gouden eeuw van de 
geestelijke oefeningen en het methodisch gebed" genoemd. 
(de Ros, 1953). In deze tijd, waarin in de katholieke 
kerk de contrareformatie zich gaat ontwikkelen, inge­
zet door de beroemde schuldbelijdenis van de hervor­
mingspaus Adrianus VI (1522-1523), die nauwe relaties 
onderhield met de broeders van het Gemene Leven, was 
de methodische meditatie een belangrijke faktor in het 
geestelijk reveil. In Zuid-Europa gaat de meditatie­
methode van de Moderne Devotie een rol spelen in dienst 
van de kloosterhervormingen. Meditatie werd een vast 
onderdeel van de dagorde, soms ten koste van het li­
turgisch kooroficie, b.v. bij de Franciscaner Obser­
vanten, Kapucijnen en Ongeschoeide Carmelieten (Steg-
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gink (1973). 
Rond 1492 werd onder abt Garcia de Cisneros in het 
klooster van Montserrat (Spanje) een hervorming door-
gevoerd. Cisneros is de auteur van "Ejercitatorio de 
la Vida Spiritual", een handleiding voor meditatie 
over een reeks thema's, die verdeeld zijn over een 
periode van 4 weken. Bij elke oefening is tijdstip 
en duur precies aangegeven, en een puntsgewijze volg-
orde. In dit werk van Cisneros zijn grote delen let-
terlijk overgenomen uit de geschriften van Gerard 
Zerbold van Zutphen en Mombaer (Baraut, 1965) . Onder 
de vele pelgrims, die te Montserrat deze systemati-
sche methode leerden kennen, was in 1522 Ignatius van 
Loyola. De "Exercitia spiritualia", die Ignatius la-
ter schreef, tonen dan ook duidelijk de invloed van 
Cisneros. De ignatiaanse meditatiemethode is daar-
door geheel traditioneel qua struktuur (het achter-
eenvolgens aktiveren van geheugen, voorstelling, ver-
stand en affektiviteit) en qua doelstelling: door het 
beschouwen van de gebeurtenissen uit het leven van 
Jezus tot imitatie komen. Aan Cisneros ontleende hij 
ook de thematische programmering over een tijdsbestek 
van 4 weken. Nieuw is de grote plaats, die gegeven 
wordt aan instrukties betreffende het kiezen van een 
levensstaat of het hernieuwen daarvan, en aan instruk-
ties waarin de "waarachtige attitude" ge-expliciteerd 
wordt. De laatste blijkt te bestaan in gehoorzaamheid 
aan het kerkelijk gezag en het trouw onderhouden van 
de bestaande instituties, devoties en rituele voor-
schriften, waarvan er vele met name worden genoemd. 
Men zou kunnen zeggen dat de navolging van Christus, 
welke het onmiddellijke doel is van de meditatie-oefe-
ningen, door deze kontekst funktioneel wordt gemaakt 
voor de identifikatie met het kerkelijk instituut. De-
ze bekering is het psychologisch veranderingsproces, 
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dat de Ignatiaanse methode beoogt (81). 
Bekijken we nu de eigenlijke meditatiemethode. De oefe-
ningen worden individueel verricht onder leiding van 
een leraar of leidsman. Er zijn 5 meditatieoefeningen 
per dag. De eerste te middernacht, de laatste voor 
het avondeten. Het thema van de meditaties gedurende 
de eerste week is de zonde (zondeval van de engelen, 
zonde van Adam, persoonlijke zonden). In de tweede 
week is het de geboorte van Jezus en verschillende ge-
beurtenissen in diens leven. In de derde week in het 
het lijden en sterven van Jezus en in de laatste week 
diens opstanding, verschijningen en hemelvaart. Ie-
dere oefening is opgebouwd uit drie delen: inleiding, 
meditatie en slot. 
Het schema is als volgt: 
1. Inleiding. 
1.1 Voorbereidingsgebed. 
1.2 Het opbouwen van een levendig voorstellings— 
beeld van plaats, personen en zaken die bij 
het thema van de meditatie horen. Ter illu-
stratie twee voorbeelden : 
Ie week, Ie oefening: "Met de ogen van 
mijn fantasie zien, dat mijn ziel in dit 
bederfelijke lichaam gekerkerd is, en dat 
beide saunen, ziel en lichaam, hier beneden 
als verbannen tussen redeloze dieren ver-
blijven". 
3e week, Ie oefening: "Zich voorstellen 
hoe Christus vanuit Bethanië twee leer-
lingen naar Jerusalem zond om het avond-
maal voor te bereiden; de weg zien van 
Bethanië naar Jerusalem, hoe breed hij Is , 
of hij effen is, enz.; de zaal van het 
avondmaal zien, of hij groot is of klein" 
(Ignatius van Loyola, 1968) . 
1.3 Gebed. 
2. Meditatie 
2.1 Zich het taf ereel helder voor de geest stellen. 
2.2 Zichzelf er met behulp van de fantasie bij be-
trekken en er aan participeren. 
2.3 Een verstände!!jk-diskursieve uitwerking van 
de betekenis van het tafereel. 
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2.4 In zichzelf keren "om er enige vooruitgang 
uit te halen". Voorbeeld: 
2e week, Ie dag, 2e beschouwing :" De 
personen zien, onze lieve vrouw. Jozef, 
het dienstmeisje, en na de geboorte van 
het kind Jezus; mezelf een knechtje ma-
ken, heel arm en nederig; naar hen kij-
ken en hen dienstbaar zijn waar het no-
dig is; alsof ik er bij was; met alle 
mogelijke eerbied en verering. Daarna 
in mezelf keren om er enige vooruit-
gang uit te halen...Kijken, opletten en 
beschouwen wat zij zeggen. En in mezelf 
keren....Kijken en nagaan wat zij doen, 
b.v. het reizen en zich moeite geven. 
Want de heer moest in intense armoede 
worden geboren en na zoveel moeite, 
honger, dorst, hitte en kou, bele-
digingen en onrecht aan het kruis 
sterven en dat alles voor mij. In 
mezelf keren om er enige vooruitgang 




3.2 Evaluatie, die zittend of lopend wordt verricht. 
(hoe ging de meditatie? welke voornemens heb 
ik gemaakt?). 
De vijfde oefening van elke dag heeft een specifiek 
karakter. Het wordt de "oefening van de vijf zintui-
gen" genoemd. De bedoeling erbij is dat de fantasie ge-
concentreerd wordt op het thema van de dag. Het kan het 
best worden geïllustreerd met een voorbeeld. In de eer-
ste week wordt dagelijks volgens bovenstaand schema in 
4 sessies gemediteerd over de zonde. De vijfde sessie 
("overweging van de hel") begint met het wekken van 
een voorstellingsbeeld, waarbij men "de lengte, breedte 
en diepte van de hel iiet", en met een gebed om de pijn, 
die de verdoemden lijden, innerlijk te mogen voelen. 
Daarna volgt de meditatie aan de hand van de volgende 
Instrukties: 
1. "met de ogen van mijn voorstellingsvermogen de 
grote vuren zien en de zielen als in brandende 
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lichamen"; 
2. "met de oren horen: klachten, gillen, uit­
roepen, vloeken tegen Christus en tegen al 
zijn heiligen"» 
3. "met de reuk rook, zwavel, rioolstank en be­
dorven zaken ruiken"ι 
4. "met de smaak bittere zaken proeven zoals tra­
nen, droefheid en de worm van het geweten"; 
5. "met de tastzin tasten hoe de vuren de zielen 
betasten en in vlam zetten". 
Op deze autosuggestieve manier dient men elke dag in 
de vijfde meditatie het zintuigelijk voorstellings­
vermogen te laten gaan over het thema van de dag. Ig­
natius kende aan deze oefening een groot belang toe. 
In de handleiding ("Directorium"), welke na zijn dood 
verscheen als praktisch kommentaar ten behoeve van het 
gebruik van de "Exercitia" vindt men in het 20ste 
hoofdstuk enkele opmerkingen over deze oefening: de 
toepassing van de zintuigen is een meditatie, waarbij 
het om een intuïtief proces gaat, dat meer affektief 
is dan spekulatief; het gaat om het aktiveren van een 
gevoel van aanwezigheid; de oefening is betrekkelijk 
gemakkelijk en heeft een dubbele funktie: enerzijds 
de mysteries, die cognitief zijn overdacht, affek-
tief-zintuigelljk te beleven, anderzijds disponeren 
tot een hogere vorm van meditatie. Volgens Olphe-
Galliard (1953) vormt deze oefening, "waarbij de ver-
standelijke aktiviteit wordt teruggebracht tot een een-
voudige aandacht en het redeneren plaats maakt voor ge-
voelens" de contemplatie van de Exercitia (82). 
Samenvattend kan de Ignatiaanse methode worden getypeerd 
als een meditatiewijze, waarbij het voorstellingsbeeld 
een centrale funktie heeft als objekt van concentratie. 
Het beeld wordt opgeroepen door middel van het geheu-
gen en niet door aktuele lezing van schriftteksten zo-
als gebruikelijk was in de monastieke traditie. Dit 
voorstellingsbeeld wordt verder uitgewerkt en inge-
kleurd met behulp van associatie en redenering. Ten-
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slotte wordt door middel van de zintuigelijke fanta-
sie de emotionaliteit bewust bij het voorstellings-
beeld betrokken om specifieke affekten te aktiveren. 
Verstandelijke spekulatie speelt slechts een secun-
daire rol in tegenstelling tot wat vaak met betrek-
king tot de Geestelijke Oefeningen van Ignatius wordt 
beweerd. Het is een psychologisch doordachte methode, 
die meer dan op cognitieve verandering gericht is op 
een affektieve ommekeer. Dit wordt bereikt door het 
subjekt er toe te bewegen om met behulp van de fan-
tasie een historisch gebeuren te aktualiseren om 
daaraan vervolgens persoonlijk te participeren. De 
Ignatiaanse methode laat duidelijk zien hoe men zich 
door meditatie een rol aanleert, die daarna het dage-
lijks leven moet gaan beïnvloeden. 
Ook Teresa van Avila (16e eeuw) had in haar noviciaat 
in de Karmel de methodische meditatie leren kennen. 
Met behulp van enkele boeken uit de Beweging van de 
Moderne Devotie had zij geprobeerd om dit dlskursieve 
gebed te beoefenen. Maar zelf vond zij dat ze met de-
ze methode niet veel succes had. Renault (1975) geeft 
een samenvatting van Teresa's ideeën over meditatie. 
Volgens haar vergt de methodische meditatie een her-
sengymnastiek, die veel inspanning kost, vooral als 
men op praktisch handelen is ingesteld of een arme 
verbeelding heeft. Daarom lag deze methode haar niet. 
"Zij had een intuïtieve, praktische intelligentie, die 
haar snel een waarheid deed begrijpen, zonder dat zij 
haar gedachten er lang op zou kunnen concentreren". 
In het werk van de Franciscaan Osuna, "Tercere parte 
del libro llamado abecedario esperituai" (Toledo, 1527), 
vond zij een methode die haar beter beviel. Via de 
geschriften van Osuna en Laredo kwam Teresa onder de 
invloed van de inkeringsmystiek van Augustinus ("God 
zoeken in jezelf, in het binnenste van je ziel"). Aan 
173 
Osuna ontleende zij ook beelden, die in haar eigen 
werken steeds terugkeren (kasteel, diamant). Osuna 
geeft de raad om zich voor alle zintuigelijke indruk-
ken af te sluiten ("zich doof, blind en stom maken"), 
de gedachtenstroom tot stilstand brengen en een inner-
lijke stilte te creëren. "No pensar nada" (aan niets 
denken), om volledig receptief te zijn voor God. Men 
moet de innerlijke blik op God geconcentreerd houden. 
Aanvankelijk is Teresa enthousiast geweest over deze 
methode. In haar Autobiografie schrijft ze dat deze 
methode haar zo goed afging, dat zij binnen 6 maanden 
het stadium bereikte van de Godservaring. Later 
echter vindt zij dat ze zichzelf heeft bedrogen met 
al te gemakkelijke successen en wijst ze Osuna's me-
thode af als ongeschikt. Ze ontwerpt een eigen me-
thode, die door Renault wordt samengevat in 3 punten: 
1. in zichzelf keren, een besef van eigen onwaardig-
heid opwekken en zich losmaken van de zintuigen; 
2. zich bewust maken van de werkelijke tegenwoordig-
heid van Christus; 3. zich van hart tot hart met hem 
onderhouden. 
Teresa wijst niet alleen kant en klare formules af, 
waar men met de aandacht niet meer bij is, maar ook 
een meditatiemethode, die voornamelijk uit reflektie 
over Christus bestaat. "Mediteren over" is niet vol-
doende. Er moet een persoonlijke relatie met Christus 
tot stand komen. Zij bedoelt uitdrukkelijk niet een 
voorstellingsbeeld, maar "een representatie door ge-
loof, dat de aanwezigheid van Christus waarneemt zon-
der te zien" (Renault). "Ik was als een blinde of 
iemand in het donker, die, ook al spreekt hij met een 
persoon, zich slechts in zoverre bij hem ziet als hij 
weet dat deze er is. Hij begrijpt en gelooft dat die 
persoon zich daar bevindt maar zien kan hij hem niet" 
(Het Boek van haar leven, IX, 7). 
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Volgens Renault hield Teresa zo het midden tussen 
Osuna, die een aandachtsconcentratie aanraadt met 
als objekt de pure, goddelijke essentie (met het ge·· 
vaar zich op een abstraktie te concentreren) en de 
traditionele methodische meditatie met haar repre-
sentatie in de verbeelding (met het risico van op-
pervlakkige, zintuigelijke belevingen). 
Om de aard van de psychologische aktiviteit bij deze 
meditatie te karakteriseren gebruikt Teresa het be-
grip "blik": "Stel u de heer zelf voor, bij u, en be-
sef met welke liefde en nederigheid hij tot u spreekt. 
Ik vraag u niet om aan hem te denken noch om veel te 
redeneren noch om met het verstand grote en delicate 
overwegingen uit te werken; ik vraag u slechts om 
hem te zien" (Weg van de volmaaktheid, 26, 1-3). 
De blik is dus de uitdrukking van een wederkerige, 
onmiddellijke relatie. Het begrip geeft aan dat het 
om een enkelvoudige aktiviteit gaat, die van intuì» 
tieve orde is (Renault). Aan beginnelingen raadt 
Teresa de methodische meditatie aan. "Ze moeten pro-
beren om over het leven van Christus te mediteren. 
Het is goed om stil te staan b.v. bij het mysterie 
van Christus aan de geselpaal, te denken aan de pij-
nen die hij onderging, waarom hij ze onderging, wie 
het is die ze onderging en met welke liefde hij ze 
verdragen heeft" (Het Boek van haar leven, XIII,19). 
Maar men moet niet bij het nadenken over deze ge-
beurtenissen blijven staan als een toeschouwer in 
het theater. Men moet aan de handeling, die zich af-
speelt, gaan deelnemen, er een rol in spelen "alsof 
men het schouwspel werkelijk beleeft in gezelschap 
van de auteurs uit het evangelie". Renault wijst er 
op dat de werken van Teresa vol staan van dit soort 
aansporingen tot aktief rollenspel. Dit is wat zij 
verstaat onder gewone meditatie. Ook de gevorderden 
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dienen er steeds naar terug te grijpen. En als men 
hierdoor dan een affektieve betrokkenehid heeft be-
reikt, moet men overgaan tot een stille, spontane dia-
loog of " simpele blik". 
Onder invloed van de hervormers Teresa van Avila en 
Jan van het Kruis is de beoefening van het inwendig 
gebed het centrale element in de spiritualiteit van 
de Karmel-orde geworden. Vergeleken met de uitgewerk-
te systematiek van de methoden van Gansfort en Igna-
tius, wordt de Karmelitaanse meditatiemethode geken-
merkt door eenvoud. Voor de duur van de oefening zijn 
geen aanwijzingen, maar geldt als principe: hoe 
langer, des te vruchtbaarder. Wel dient men rekening 
te houden met de gezondheid en met het advies van de 
geestelijke leidsman. Een speciale lichaamshouding 
wordt niet voorgeschreven. Men moet een houding aanne-
men, die rust, eerbied en ernst uitdrukt en er voor 
zorgen dat alle onnodige gemakken (b.v. leunen, zit-
ten) vermeden worden. 
De opbouw van de meditatiemethode is als volgt 
(Lercaro, 1958): 
1. Inleidende oefeningen. 
1.1 Verwijderde voorbereiding : zich innerlijk vrij-
maken van alles wat niet op God gericht is door 
"versterving" van zintuigen, herinnering en 
denken; het besef opwekken dat men in Gods te-
genwoordigheid is. 
1.2 Directe voorbereiding: een houding van nederig-
heid aannemen. Teresa raadt hiertoe aan een 
gewetensonderzoek en schuldbelijdenis. 
1.3 Lezing, b.v. van een heiligenleven, om een 
thema te vinden voor het "gesprek met God". 
Om nieuwsgierigheid en verbeelding niet te 
prikkelen, gebruike men geen lektuur die men nog 
niet kent. 
2. Meditatie. 
2.1 Zich een beeld voor de geest roepen van de ge-
beurtenis waarover men wil mediteren (zonder de 
fantasie de vrije loop te laten). Een schema-
tische voorstelling is voldoende. 
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2.2 Eigenlijke meditatie. Dit is een aktiviteit van 
het verstand, maar het moet leiden tot het 
"affektief gesprek". Hierdoor worden duur en 
intensiteit bepaald. 
2.3 Het "affektief gesprek". Hiermee begint men zo-
dra men zich geneigd voelt om met gevoelens te 
reageren. Het gaat om het tot uitdrukking brengen 
van spontane gevoelens van bewondering, erken-
ning, overgave, dankbaarheid. Men kan het hard-
op doen of in zichzelf. Men kan telkens dezelfde 
korte formule herhalen. Het gaat om een samen-
spraak: men moet dus niet voortdurend zelf aan 
het woord zijn, maar vaak stil luisteren. Het 
affektief gesprek zal geleidelijk tenderen naar 
vereenvoudiging doordat de opeenvolging van ge-
dachten overgaat in een "fixering van de blik 
en het hart, dat vervuld is van een sterk ge-
voel van liefde". 
3. Afsluiting (door sommigen als fakultatief be-
schouwd) . 
3.1 Dankgebed. 
3.2 Een concreet voornemen maken. 
3.3 Smeekgebed. 
De laatste bijdragen aan de ontwikkeling van de metho-
dische meditatie dateren uit de 17e eeuw. In Frankrijk 
ontstaat dan een spiritualiteitsbeweging, die wel 
wordt aangeduid als de "Ecole Française" en die vooral 
gekenmerkt wordt door een streven naar geestelijke ver-
nieuwing van de zielzorgpriesters. François de Sales 
wordt als voorloper van deze beweging beschouwd. In 
1602 werd hij bisschop van Genève. Kwaliteitsverbete-
ring van de clerus werd zijn voornaamste streven. Hij 
stichtte een priestersemenarie. In 1608 publiceerde 
hij zijn "Introduction à la vie devote", een handlei-
ding voor het gebedsleven, die in alle Europese talen 
is vertaald. Daarin geeft hij ook een meditatiemetho-
de, die hij beschouwde als een vereenvoudiging van de 
"Geestelijke oefeningen" van Ignatius. Deze Salesi-
aanse methode heeft tot in onze tijd het vroomheid-
leven beïnvloed en werd niet alleen in vele klooster-
congregaties en -instituten, maar ook in enkele mon-
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nikenordes (o.a. Dom±n dL c a ñ e n e n T r a p p i s t e n ) aan no-
vicen onderwezen. 
De beginneling w o r d t a a n e j e r a d e n o m o v e r hiet l e v e n en 
de passie van C h r i s t u s t e m e d i t e r e n . " D o o r vaak in me-
d i ta t i e naar hem t e K i j R e n , z a l h i e e l u w z i e l van hem 
vervuld raken. . .en z u l l e n u w d a c l e n ç r e v o r m c l worden naar 
het model van de z i j n e " ( I n t r o d u c t i o n , X I , I ) . Medite-
ren staat dus in f u n k t i e v a n l i e t a a n l e r e n v a n de 
Christus-rol opdat m e n g a a t d e n k e n e n h a n d e l e n zoa l s 
h i j . François de S a l e s r a a d t a a n o m e n k e l e boeken te 
gebruiken die over l e v e n e n d o o d v a n C h r i s t u s v e r -
t e l l e n . Hij bevee l t a a n o m d a g e l i j k s e e n u u r t e medi-
teren» bij voorkeur ' s — m o r g e n s " a l s d e g e e s t nog f i t 
i s na de nachtrust". D o c h i e d e r m o e t h e t z e l f regelen 
naargelang zijn s i t u a t i e . D i t g e l d t o o k v o o r de l i -
chaamshouding: i e d e r m o e t d i e h o u d i n g k i e z e n , d i e hem 
het beste tot m e d i t e r e n ± n s t a a t s t e l t , d e s n o o d s 
liggend. Schematisch z i e t z i j n m e t h o d e e r a l s v o l g t 
uit (Lercaro, 19 58) : 
1. Verwijderde о о г к э е r e i d i n g s ' s — a v o n d s t e v o r e n 
een tekst l e z e n . 
2. Onmiddellijke v o o r f c > e r e i d i n g . 
2.1 Beseffen dat G o d a a n w e z i g i s i n a l l e d i n g e n en 
in het eigen i n n e r l i j k . 
2.2 God aanbidden e n z i j n h u l p e n d i e v a n de engel­
bewaarder en v a n t i e i l i g e n a a n r o e p e n . 
2.3 Zich met b e h u l p v e i n d e f a n t a s i e e e n b e e l d voor 
de geest r o e p e n v a n h e t o n d e r w e r p w a a r o v e r men 
wil mediteren " a l s o f h e t z i c h i n w e r k e l i j k h e i d 
afspeelt en men e r Ъ і j a a n w e z i g i s " . 
3. Eigenlijke m e d l t a t . i e . 
3.1 Oefening van h e t " v e r s t a n d s " N a d e a k t i v i t e i t 
van de v e r b e e l d i n g v o l g t d i e v a n h e t b e g r i j p e n . 
Het is n i e t s a n d e r s a l s e n k e l e g e d a c h t e n ont­
wikkelen over G o d e n d e g o d d e l i j k e d i n g e n , d ie 
gevoelens k u n n e n o p w e k k e n " . 
3.2 Oefening van d e w i l . D e g e v o e l e n s , d i e a l s vrucht 
van de m e d i t a t i e o n t s t a a n ( Ъ . . l i e f d e , ver­
langen, m e d e l i j d e n , - v r e e s ) m o e t e n z o i n t e n s i e f 
mogelijk d o o r l e e f d , w o r d e n . E n m e n m o e t een be­
s l u i t nemen. 
4. Slot (dit i s o n t l e e n d a a n d e m e t h o d e van Louis 
de Grenada. D e z e l f d e a f s l u i t i n g v i n d t men t e -
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r u g i n сЗе К а г л п е 1 ± - b a a n s e m e t h o d e ) . 
4.1 D a n k z e g g i n g . 
4 .2 A a n b i e d i n g v a n z i j n g ^ ^ - v o e l e n s en besluiten aan 
God . 
4 .3 S m e e k g e b e d . 
Zowel w a t b e t r e f t d e g r o n d i n f c e n t i e a ls de procedure Is 
er een g r o t e o v e x r e e n k o m s t. - t v i s s e n de methode van Fran­
ç o i s de S a l e s e n e e n a n d e r e fc>ekende methode, die uit 
de 17e e e u w s t e u n t , e n b e k : e n d . i s geworden als de me-
thode v a n S t . S o l p i c e . H a a r v i i t w e r k i n g en definit ieve 
vorm k r e e g d e z e m e t ï i o d e - v a n T r o n s o n (1622-1700) , die 
de derde o v e r s t e w a s v a n d e S v i I p i c i a n e n , een in 1642 
o p g e r i c h t e v e r e n i g i n g v a n s e c u l i e r e priesters . De con-
g r e g a t i e v a n S t . S \ a l p > i o e s t e l d e z i c h in dienst van de 
w e t e n s c h a p p e l i j K e e n c j e e s t e l ± j k e vorming van de clerus. 
Zij s t i c h t t e d a a r t o e s e m i n a r i e s i n en buiten Frankrijk. 
De m e d i t a t i e — m e t h o d e v a n S t - S u l p i c e heeft, evenals 
d ie van F r a n ç o i s d e S a l e s , t o t d o e l om de mediterende 
t o t i d e n t i f i k a t i e m e t C h r i s t u s t e brengen. Door het 
overwegen v a n h e t l e v e n v a n C h r i s t u s moet hij zich de 
a t t i t u d e v a n C h r i s t u s e i g e n m a k e n . Het schema laat 
z ien d a t d e e l e m e n t e n v a n d e m e t h o d e formeel dezelfde 
z i j n a l s d i e v a n d e a n d e r e s o o r t e n methodische medi-
t a t i e : 
1. V o o r b e r e i d i n g 
1.1 ' s — A v o n d s t e v o r e n e e n t e k s t lezen. Door s t i l -
z w i j g e n i n e e n t o e s t a n d v a n inkeer en concen-
t r a t i e b l i j v e n e n h e t t h e m a in gedachten hou-
d e n . 
1.2 A l s m e n m e t d e m e d i t a t i e b e g i n t , eerst het be-
s e f o p w e k K e n d a t m e n i n G o d s tegenwoordigheid 
i s . S p i j t b e t t a i g e η o v e r * f o u t e n en verlangen naar 
e e n w o r d i n g m e t C h r i s t u s . 
2. E i g e n l i j K e m e d i t a t i e . 
2.1 " A d o r a t i e " г z i c h C h r i s t u s v o o r ogen s t e l l e n en 
d e n k e n a a n z i j n h o u d i n g · , woorden en daden; ge­
v o e l e n s i n z i c h o j p w e ï c l c e n v a n aanbidding, l i e f -
d e , d a n k b a a r h e i d , v r e u g d e e n medelijden. In 
d e s t i l t e b l i j v e n z o d a t m e n zo diep mogelijk 
d o o r d r o n g e n w o r d t v a n d e z e gevoelens. 
2 .2 " C o m m u n i e " г n a d e n k e n o v e r h e t belang van het 
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thema en zichzelf overtuigen van de noodzaak 
om te worden als Christus; beseffen hoever men 
daar nog van verwijderd is; gevoelens van be-
rouw en verlangen opwekken; bidden tot de 
heilige geest dat men erin zal slagen om de 
houding van Christus in zichzelf tot stand 
te brengen. 
2.3 "Coöperatie": een concreet voornemen maken. 
3. Slot : een gebed waarin dankbaarheid en ver-
trouwen wordt uitgesproken. 
Tot in de 20e eeuw blijft de methodische meditatie in 
een van de genoemde varianten (Ignatiaanse, Karmeli-
taanse, Saleslaanse en Sulpiciaanse methode) in het 
christelijke Westen de gangbare meditatie-techniek. 
Deze monopoliepositie kan o.a. het gevolg zijn van 
de veroordeling van het Quietisme. Deze 17e-eeuwse 
mystieke school was gebaseerd op de opvatting dat de-
gene, die naar een godservaring streeft, een houding 
van passiviteit moet aannemen en dat iedere inspan-
ning nutteloos en zelfs schadelijk is. Deze leer werd 
als ketters veroordeeld door Rome. Een bekend vertegen-
woordiger van het Quietisme was de Spaanse priester 
Molinos. Zijn "Gula espiritual", gepubliceerd in 
1675, wijst op een invloed van de Rijnlandse en Spaan-
se mystiek. Nadrukkelijk wijst hij op de noodzaak van 
een passieve instelling bij het mediteren. Molinos 
stierf als gevangene van de Inquisitie te Rome. 
Er bestaat twijfel over de vraag of er bij de ver-
volging van de aanhangers van het Quietisme behalve 
doctrinaire bezwaren niet minstens evenzeer kerkelijk· 
en staatkundig-politieke motieven een rol hebben ge-
speeld. Hoe dan ook: de veroordeling van Molinos en 
het feit dat de werken van bepaalde mystici op de In-
dex van verboden boeken werden geplaatst, leidde onver-
mijdelijk tot een anti-mystieke beweging, vooral in 
Italië en Frankrijk. In dit klimaat onderging ook de 
methodische meditatie een ontwikkeling die een ver-
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arming betekende ten opzichte van de oorspronkelijke 
struktuur. Terwijl diskursief-verstandelijk over-
denken en affektief beleven bij de hier besproken 
vormen van methodische meditatie nog een eenheid 
vormden, lijkt na de 17e eeuw spontanelteit bij het 
mediteren te worden geweerd. Elementen als fantasie 
en emotioneel-affektief beleven verdwijnen er uit 
(83), terwijl gewetensonderzoek en het maken van 
goede voornemens de belangrijkste elementen lijken 
te worden. 
Ons historich overzicht van de christelijke medita-
tie kan hier worden afgesloten omdat er zich na de 
17e eeuw geen nieuwe methoden ontwikkeld hebben (84). 
Tot in de 20e eeuw heeft de methodische meditatie 
zich gehandhaafd.Dan begint ze opeens in onbruik te 
raken. Niet doordat ze verdrongen wordt door een 
nieuwe meditatie-techniek. De oorzaak lijkt eerder 
te zijn de groeiende weerstand tegen een tot louter 
moralisme vervallen vroomheidsbeleving en de behoefte 
aan nieuwe inspiratie. De liturgische vernieuwing, 
die op gang komt, en een meer bijbelse vroomheid 
onder invloed van de "nouvelle théologie" gaan ook 
op de meditatie-beoefening hun stempel drukken. De 
meditatieboeken van b.v. Plus Parsch en van Grossouw 
vinden een ruime verspreiding. Omdat er echter niet 
gesproken kan worden van een nieuwe systematische 
methode van mediteren volstaan we met het signaleren 
van deze ontwikkeling en gaan er verder niet op in. 
In het methodische vacuum, dat thans door de breuk 
met een traditie van drie eeuwen is ontstaan, zoekt 
men naar nieuwe manieren van mediteren, In veel 
christelijke kloosters wordt thans ge-experimenteerd 
met Zenboeddhistische technieken, en ook -na een 
eeuwenlange gewoonte om individueel te mediteren- met 
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vormen van groepsmeditatie (85). Tenslotte is het 
opvallend dat de Middeleeuwse mystici uit de tijd 
ббг de Moderne Devotie met name uit de Diony­
sische school (Eckehart, de Engelse mystiek) zeer in 
de belangstelling staan. 
3.1.5 Therapeutische meditatie-methoden. 
Het beoefenen van meditatie stond vanouds in funktie 
van het bereiken van geestelijke verlossing en heil. 
In het Oosterse denken was dit echter nog verbonden 
met lichamelijke en geestelijke gezondheid. In het 
Taoïsme b.v. werd het ontspannen en geconcentreerd 
stil zitten behalve voor doeleinden van geestelijk 
heil ook toegepast om jong te blijven en de levens-
duur te verlengen, terwijl het in het Confucianisme 
aanbevolen werd om het temperament te veranderen 
(Sato, 1958). De Oosterse religieus-filosofische sy-
stemen richten zich op de hele mens. Typisch Wester-
se onderscheidingen zoals tussen lichamelijke gezond-
heid, psychische gezondheid en religieuze verlossing 
worden er niet gemaakt. Vandaar dat aan het mediteren 
ook een vanzelfsprekende therapeutische waarde werd 
toegekend. Met name dit aspekt is in de laatste 40 
jaar onderwerp van theoretische reflektie en onder-
zoek in een nog steeds groeiende stroom van medische 
en psychologische publikaties. Overzichten kan men 
vinden in de bibliografieën van Lesh (1970),Timmons 
en Kamiya (1970), Haimes (1972), Kanellakos en Fer-
guson (1973) en Timmons en Kanellakos (1974). Het zij 
vooral de Oosterse meditatietechnieken, die in dit 
verband aandacht krijgen. Naast deze zijn ook in het 
Westen, vooral in Duitsland, een aantal specifieke 
therapeutische meditatiemethoden ontwikkeld. De tra-
ditioneel christelijke meditatieprocedures worden in 
dit verband nergens genoemd; blijkbaar beschouwt men 
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ze in therapeutisch opzicht niet bijzonder belangrijk. 
De reden hiervan zal waarschijnlijk wel liggen in het 
feit dat lichamelijke ontspanning hier veel minder 
benadrukt wordt dan in de Oosterse meditatie. In het 
algemeen geldt immers, dat vooral de toestand van die-
pe relaxatie bij meditatie als therapeutisch waarde-
vol wordt beschouwd. Het feit, dat deze ontspanning 
gepaard gaat met een naar binnen gerichte aandacht, 
waarbij een stroom van beelden, herinneringen, angsten 
en wensen aan de geest voorbij trekt, kan bewerken, 
dat deze bewustzijnsinhouden hun stress-karakter ver-
liezen. Vandaar dat dergelijke meditatiemethoden kli-
nisch van nut geacht worden bij de behandeling van 
psychosomatosen, angsten en fobieën. 
Het valt op, dat de meeste publikaties voornamelijk 
betrekking hebben op Zen- en Yoga-meditatie, waarbij 
wat de laatste betreft te onderscheiden valt tussen 
Hatha-Yoga en de Westerse mantra-Yoga, die bekend is 
geworden onder de naam "Transcendente Meditatie1*. 
Zen-meditatie wordt therapeutisch van waarde geacht, 
omdat het ervaringen, die haar het onbewuste ver-
drongen zijn, bewust kan maken (Berger, 1962; Fromm, 
1959), tegenstellingen in de persoonlijkheid kan 
helpen transcenderen (Berger, 1962), de innerlijke 
vrijheid kan vergroten (Fromm, 1959) , voorwaarden kan 
scheppen voor creativiteit (Onda, 1962), voor onbe-
vangen waarnemen (Berger, 1962; Maupin, 1962), voor 
empathie (Lesh, 1970) en voor intuïtief ervaren (Mau-
pin, 1962; Haimes, 1972). 
Op de overeenkomst in doelstelling en methode tussen 
Zen-meditatie en psychoanalyse is het eerst door 
Kondo (19 52) gewezen. Door Benoit (1955) en Fromm 
(1959) werd dit verder uitgewerkt, waarbij de laatste 
vooral uitgaat van Suzuki's beschrijving van Zen als 
een weg van gebondenheid naar vrijheid. In het licht 
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van zijn vervreemdingsbegrip ziet Fronrn de overeenkomst 
vooral in twee aspekten: in het feit dat zowel psycho-
analyse als Zen insisteren op onafhankelijkheid van 
elk gezag (86) , en in de methoden van de Zenmeester 
resp. de psychoanalyticus om de leerling resp. de ana-
lysand zo in de hoek te drijven, dat hij niet langer 
zijn toevlucht kan zoeken in een conventionele wijze 
van denken en er niet langer aan kan ontkomen om door 
de "fikties, die zijn geest vullen, heen te breken,... 
het valse bewustzijn op te geven....en de werkelijkheid 
te ervaren op onmiddellijke, direkte wijze zoals een 
kind voordat de kracht van de opvoeding deze manier 
van ervaren verandert." (p. 89). Hoewel Fromm van me-
ning is, dat zijn interpretatie van het psychoanaly-
tisch begrip van het onbewuste reeds in Freud's theo-
rie besloten lag, erkent hij dat de doelstelling van 
een psychoanalytische therapie veel beperkter en min-
der radikaal is dan die van Zen. 
Sato (1958) en Maupin (1962) wijzen op de overeenkomst 
van Zen en psychoanalyse wat betreft de beoogde aan-
dachtshouding. De bewustzijnsleegte ("no mind"), die 
door Zenmeditatie tot stand moet komen, betekent geen 
afwezigheid van motivatie maar een volledige openheid 
voor ervaringen, zonder nog langer geblokkeerd te wor-
den door aangeleerde cognitieve schema's. (Maupin o.e., 
p. 366). Dit zou op hetzelfde neerkomen als de "free-
floating attention", die met de vrije associatiemetho-
de van de psychoanalyse beoogd wordt: door de aanspo-
ring om ondanks zijn angstgevoelens vrij te praten, 
wordt de analysand geholpen om zijn over-defensieve 
ik los te laten (Sato, 1958, 216). De "Satori"- of 
verlichtingservaring, die tot stand komt als het con-
ceptualiserend bewustzijn doorbroken wordt en vervang-
en door intuïtief ervaren, kan volgens Maupin (p.369) 
psychoanalytisch geïnterpreteerd worden als een 
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"strukturele regressie van het ik". Kondo (1958) 
past bij de behandeling van zijn patiënten Zazen en 
concentratie op de ademhaling toe als aanvulling op 
psychoanalytische sessies. 
Maupin (1962) is bovendien van mening, dat Zen-medita-
tie dezelfde elementen bevat als die waarop relaxa-
tietherapieën gebaseerd zijn en daarom evenals deze 
effektief zal zijn bij de behandeling van psychoso-
matische ziekten. Het uitgangspunt van Jacobson's 
"progressieve relaxatie-training" (1938) , waarop bij-
na alle latere relaxatietherapieën terug gaan, was, 
dat psychische aktiviteit altijd gepaard gaat met 
neuromuskulaire aktiviteit. Emotioneel beladen bewust-
zijnsinhouden gaan samen met spanningen in het spier-
stelsel. Door iemand te leren zich te ontspannen, kan 
men dus zijn controle vergroten over bewustzijnsin-
houden. Een ander effekt van ontspanning is verminde-
ring van angst doordat de concentratie op spierspan-
ningen de aandacht afwendt van cognities, die op het 
verleden betrekking hebben of op de toekomst vooruit-
lopen, en die kenmerkend zijn voor het neurotisch be-
wustzijn* Het ontspannen, geconcentreerde stilzitten 
bij Zen-meditatie kan daarom eveneens een heilzame 
uitwerking hebben op een neurotische attitude. Het 
samengaan van een ontspannen lichaamshouding met een 
receptieve aandachtsinstelling betekent ook dat Zen-
meditatie overeenkomst vertoont met de "systemati-
sche desensitizatietherapie" van Wolpe. Het princi-
pe, waarop deze berust, is, dat een fobie gedecondi-
tioneerd zal worden als de stress-verwekkende stimu-
lus samengaat met relaxatie, een neuromusculaire toe-
stand, die er niet bij past. Een verschil tussen Zen 
en de methode van Wolpe is uiteraard dat er bij me-
ditatie geen gestruktureerde hiërarchie van angstver-
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wekkende stimuli wordt gepresenteerd, maar Goleman 
(1974) heeft gesuggereerd dat er dank zij de recep-
tieve aandachtsinstelling toch wel een "globale 
desensitizatie-hierarchie" gerealiseerd kan worden. 
De zelfobservatie, die door de ontspannen aandachtshou-
ding bij Zenmeditatie mogelijk wordt, is voor Sha-
piro en Zifferblatt (1976) trouwens aanleiding om uit-
voerig stil te staan bij de overeenkomst tussen Zen-
meditatie en gedragstherapie in het algemeen. Bij de 
laatste is zelfobservatie immers de eerste stap in 
de strategie van zelfverandering. De patient moet 
zijn fysiologische reakties leren observeren en de 
funktionele relaties tussen deze en omgevingselemen-
ten. De laatste 10 jaren heeft de gedragstherapie de-
ze zelfobservatie bovendien uitgebreid tot cognitieve 
processen (b.v. Cautela, 1967; 1971) . Bij de ont-
spannen aandachtshouding, die bij Zenmeditatie wordt 
nagestreefd, kunnen eveneens allerlei gedachten en 
gevoelens bewust worden en zonder spanning worden 
aanvaard. Ook in andere meditatietradities wordt 
zelfobservatie meer of minder uitdrukkelijk beoogd. 
Een wel heel duidelijke aanwijzing met betrekking tot 
christelijke meditatie is een uitspraak van Richard 
van St. Victor (12e eeuw) :".... De geest die zich-
zelf niet lange tijd geoefend en opgevoed heeft tot 
kennis van zichzelf, komt nooit tot de kennis van 
God....Daarom moet de mens eerst zijn eigen onzicht-
bare 'ik' kennen" (Benjamin Minor, c.71). 
Een verschil tussen meditatie en gedragstherapie is 
evenwel,dat bij meditatie de aandacht receptief is, 
terwijl het bij de gedragstherapie om een aktieve, 
analyserende aandachtsconcentratie gaat, die doel-
matig gericht is op verandering. De zelfobservatie 
is hier ook nauw verbonden met zelfbeoordeling en 
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zelfbekrachtiging (Shapiro-Zifferblatt, 1976, 523). 
In de Morita-therapie, een Japanse psychotherapeu-
tische methode, die nog niet lang geleden volgens de 
gezichtspunten van de Zen-meditatie is ontwikkeld, 
wordt van het principe uitgegaan, dat de patient het 
conflict, dat aan zijn dwangneurotisch gedrag ten 
grondslag ligt, kan overwinnen, als hij er toe ge-
bracht wordt om de werkelijke situatie onder ogen te 
zien en te aanvaarden (Kora-Sato, 1958) . Hoewel het 
benoemen van affekten en emoties in de Morita-thera-
pie niet geheel ontbreekt, ligt er veel minder het 
aksent op en gebeurt het minder analyserend en gede-
tailleerd dan in de Westerse psychotherapie gebruike-
lijk is. Gedachten, die in het bewustzijn opkomen, 
moeten worden toegelaten en ondergaan, maar niet ge-
verbaliseerd. Het analyseren ervan zou men in de 
Zentraditie opvatten als "het veroorzaken van won-
den in gezond vlees" . Sato (1958, 217) merkt echter 
op, dat dit in sommige gevallen ook wel eens een 
zwak punt van deze therapeutische methode kan zijn. 
De vraag wat nu eigenlijk het specifiek therapeutische 
element is bij meditatie laten we nog even rusten . 
Eerst zullen we nog meer voorbeelden van therapeu-
tische meditatie of, zo men wil, meditatieve therapie-
methoden, nader bekijken. 
Datey e.a. (1971) beschrijven een Yoga-oefening, ge-
naamd "Shavasan", die in Bombay toegepast wordt bij 
de behandeling van hyperteneie. De patient ligt hier-
bij ontspannen op de rug, met het bovenlichaam een 
beetje omhoog. De ogen zijn gesloten. Hij moet lang-
zaam en regelmatig ademhalen, met een korte pauze na 
elke inademing en een langere na elke uitademing. Als 
hij dit ritme geleerd heeft, wordt hem gevraagd om de 
aandacht te concentreren op de gewaarwording in de 
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neus van de koelte van de ingeademde en de warmte van 
de uitgeademde lucht. Ook moet hij leren om zijn spie-
ren zo te ontspannen dat hij de zwaarte voelt van de 
verschillende ledematen. Ontspanning en concentratie 
bewerken, dat hij zijn gebruikelijke gedachten ver-
geet en zich minder bewust is van zijn omgeving, ter·-
wijl hij toch wakker blijft. De oefening moet geduren-
de een half uur worden gedaan. De meeste patiënten 
leren het in drie weken. Daarna komen zij gedurende 
twee jaren wekelijks naar de polikliniek voor contro-
le en onderzoek. Met deze methode schijnen bij de mees-
te patiënten positieve resultaten te worden bereikt. 
Datey e.a. differentieren hierbij niet naar de aard 
van de hypertensie. De verklaring zoeken zij in het 
feit, dat door de reductie in frekwentie en intensi-
teit van proprioceptieve en exteroceptieve stimulering 
de tonische aktiviteit van het reticulaire aktive-
ringsysteem verlaagd wordt en zo ook de hypothalamus, 
die o.a. de bloeddruk reguleert, wordt beinvloed. 
Een Yoga-meditatie, die in korte tijd in de Westerse 
wereld zeer populair is geworden, is de Transcen-
dente Meditatie, in de zestiger jaren geïntroduceerd 
door Maharishi Mahesh Yogi. Deze methode kan in deze 
paragraaf van therapeutische meditatie worden onder-
gebracht, omdat ze vooral wordt gepropageerd als hét 
middel voor het verbeteren van de lichamelijke en 
geestelijke gezondheid (Wallace, 1970), terwijl soms 
uitdrukkelijk ontkend wordt, dat het om een religieuze 
methode zou gaan (Mills-Campbell, 1974). De idee, die 
aan de methode ten grondslag ligt, is dat de kwali-
teit van het menselijk gedrag onmiddellijk afhanke-
lijk is van de kwaliteit van het denken. Naarmate 
iemand in staat is om de meer subtiele en abstrakte 
niveau's van zijn gedachtenleven te ervaren, zullen 
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zijn energie en creativiteit toenemen. Door regelma-
tig en systematisch door te dringen tot de bron van 
de gedachten, kan men zijn geestelijke en creatieve 
mogelijkheden ten volle ontplooien. Dit nu wordt be-
oogd met de methode van Transcendente Meditatie. Vol-
gens de beschrijving van Maharishi (1966) "wordt door 
deze techniek de aandacht naar binnen gericht om steeds 
subtieler niveau's van denken te ervaren en tenslotte 
de bron ervan te bereiken...". Daardoor komt men in 
contact met een "reservoir van energie en van crea-
tieve intelligentie" (Wallace, 1970). De methode is 
uiterst eenvoudig en gemakkelijk te leren. Men 
hoeft niets anders te doen, dan tweemaal daags gedu-
rende 20 minuten in een comfortabele houding te gaan 
zitten, met de ogen gesloten, en in zichzelf regelma-
tig de mantra te herhalen, een klank of woord, dat bij 
de instruktie door de leraar is opgedragen. Volgens 
Maharishi en zijn volgelingen vereist de Transcenden-
te Meditatie, in tegenstelling tot andere meditatie-
technieken, geen inspannende concentratie of contempla-
tie noch enige andere fysieke of mentale beheersing. 
Gedachten, die zich presenteren, laat men toe in plaats 
van ze opzij te zetten. Door Transcendente Meditatie 
kan men het doel, waarop alle vormen van meditatie ge-
richt zijn, nl. "bewustwording van de diepste grond 
van de schepping -die tegelijkertijd het eigen zelf 
is- op een gemakkelijke, natuurlijke en automatische 
wijze realiseren" (Wallace, 1970). Maharishi noemt 
het bereiken van deze toestand "transcendente ervaring". 
Het is een noodzakelijke voorwaarde om diep gewortel-
de psychische stress weg te nemen. 
Er is inmiddels een grote hoeveelheid researchstu-
dies gepubliceerd om de therapeutische effektiviteit 
van Transcendente Meditatie aan te tonen. Kanellakos 
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en Lukas (1974) geven hiervan een overzicht. Op de 
vraag of het hier werkelijk om zo'η unieke therapeu­
tische methode gaat, zullen we later kort ingaan. 
Beary en Benson (1974) pasten een modifikatie van 
de Transcendente Meditatie toe bij de behandeling van 
hyptertensie· Zij lieten hun patiënten rustig in een 
stoel zitten, met gesloten ogen, leerden hen om de 
verschillende spiergroepen te ontspannen en langzaam 
en ritmisch adem te halen. In plaats van zich te 
concentreren op een mantra, die door een officiële 
leraar van Transcendente Meditatie aan ieder gegeven 
was, moesten zij zelf een woord of uitdrukking zoe-
ken. Volgens Beary en Benson werd dezelfde algemene 
ontspanningstoestand bereikt als bij de personen, 
die de formele methode van Transcendente Meditatie 
volgen. 
In de Europese vakliteratuur op het gebied van de 
psychologie en de psychiatrie zijn sinds de dertiger 
jaren een aantal therapeutische methoden beschreven, 
die vaak als meditatie worden aangeduid, en die als 
algemeen kenmerk hebben, dat zij gericht zijn op 
het aktiveren van symbool-beleving (van Kempen 1975) . 
(87). Het symbool wordt hierbij in psychoanalytische 
zin opgevat als uitdrukking van onbewuste gedachten, 
gevoelens en verlangens. 
Als eerste voorbeeld moet de "Aktive Imagination" 
van Jung worden genoemd (88). Jung noemde deze me-
thode voor het eerst in zijn inleiding op Wilhelm's 
"Geheimnis der goldenen Blüte" (1929). Later (1933) 
beschreef hij ze nog eens uitvoerig. De methode is 
er op gericht om inhouden van het onbewuste te objek-
tiveren en er zich bewust mee bezig te houden. Dit 
kan b.v. door tekenen, schilderen, opschrijven van 
innerlijke ervaringen. Het principe van de Aktive 
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Imagination is, dat het subjekt bewust aan hetgeen 
zich in zijn fantasie afspeelt, deelneemt en op de 
beelden reageert. Door de symbolen te assimileren 
wordt het bewustzijn met zijn onbewuste wortels ver-
bonden en komt het individuatieproces op gang. Juist 
door deze aktieve participatie verschilt de Aktive 
Imagination van het gewone (passievere) fantasiespel. 
Belangrijk is dat bij de Aktive Imagination het fan-
tasieproces niet mag worden teruggedraaid om het een 
andere wending te geven, want dit zou betekenen, dat 
men de beelden niet voldoende ernstig neemt (von 
Frantz, 1958). De methode is niet geprogrammeerd. Men 
begint eenvoudig met wat zich van binnenuit opdringt, 
met een droom of met de stemming van het ogenblik. 
De therapeut helpt de cliënt om zich te ontspannen, 
maar verder neemt hij geen initiatief. De cliënt 
moet zelf over iedere stap beslissen, moet zelf be-
denken wat bepaalde beelden betekenen en wat hij er 
mee doet. De therapeut houdt in de gaten of de cliënt 
de fantasiebeelden voldoende serieus neemt. 
Naast de methode van de Aktive Imagination zijn er 
soortgelijke symboolbelevingstechnieken, waarbij de 
therapeut meer een leidende rol vervult. 
De oudste (1932) en meest bekende is de "Oberstufe" 
van de Autogene Training van Schultz (1970, 228-261). 
Na een langdurige training, waarbij men onder leiding 
van een medicus geleerd heeft om zichzelf door con-
centratie op verschillende lichaamsdelen en door auto-
suggestie diep te ontspannen (de "Unterstufe") kan 
desgewenst een training in symboolbeleving volgen. 
Deze "Oberstufe" veronderstelt, dat men de techniek 
van de "Unterstufe" volledig beheerst. De laatste kan 
overigens zonder de "Oberstufe" worden toegepast, het-
geen doorgaans gebeurt bij gebruik van de Autogene 
Training ter behandeling van psychosomatische ziekten. 
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Kortheidshalve volgen we hier de beschrijving van 
Thomas (1973, 70-71). De "Oberstufe" bestaat uit 
vier zittingen. Tijdens de eerste hiervan moet de 
cliënt ten aanzien van een groot aantal kleuren zijn 
voorkeur en afkeer uitspreken. Na zo gedurende een 
uur met sympatie- en antipatiebelevingen bezig te 
zijn geweest, moet hij zich diep ontspannen, zich 
concentreren en met gesloten ogen een fantasiebeeld 
laten verschijnen van zijn "persoonlijke" kleur. Deze 
schijnt bij veel mensen tot hun verwondering niet de-
zelfde te zijn als hun lievelingskleur. De kleurge-
waarwordingen worden verder niet geduid; het gaat om 
het beleven ervan en vaak is dit aanleiding tot het 
ontstaan van concrete symbolische fantasiebeelden. De 
tweede bijeenkomst begint met concentratie op voor-
werpen (b.v. een brandende kaars, een boeket bloemen, 
een vuurtoren, een geschilderd landschap), waarvan 
daarna met gesloten ogen een voorstellingsbeeld moet 
worden gevormd. De cliënt wordt aangespoord om deze 
beelden vooral emotioneel-affektief te beleven, waar-
door zich in de voorstelling rond deze beelden ge-
beurtenissen en handelingen gaan afspelen ("Symbol-
drama"). In de derde zitting laat de therapeut zijn 
cliënt zich concentreren op een abstrakt begrip (b.v. 
kracht"). Hij moet zich hiervan een voorstelling vor-
men, waaruit zich dan verder een reeks beelden ont-
wikkelt. In de vierde zitting tenslotte .moet de cliënt 
zich voorstellen dat hij voor een spiegel staat en 
letten op de beelden, die dan bij hem opkomen: deze 
zouden symbolisch naar zijn ware aard verwijzen. Het 
zich daarbij voortdurend stellen van vragen als "Wat 
doe ik verkeerd?", "Wat moet ik doen?", en het zich 
voorstellen van een kompas, een verrekijker etc. zou 
volgens Schultz helpen om tot zelfverwerkelijking te 
te komen en tot inzicht in de persoonlijke levensweg. 
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Schultz presenteert de Autogene Training als een vorm 
van autohypnose (1970, 229). Bij het begin van elke 
oefening moet men zichzelf in een diepe ontspanning 
brengen en de ogen naar binnen en naar boven draaien 
door ze op het voorhoofd te richten. 
Happich (1932; 1939; 1948) berichtte over de resulta-
ten met een door hem ontwikkelde heterohypnotische 
meditatiemethode, met behulp waarvan hij symbolische 
beelden tracht te aktiveren ("Bildbewusztsein"), 
waardoor het subjekt met het collectief-onbewuste ge-
confronteerd wordt. Nadat hij bij zijn cliënt door 
middel van ademhalingsoefeningen een diepe ontspan-
ningstoestand tot stand heeft gebracht, suggereert 
Happich hem dat hij in de fantasie het vertrek ver-
laat, de weg volgt en in een weiland terecht komt vol 
met fris groen gras en bloemen. Daar moet hij rustig 
rondkijken en gaan liggen, om daarna in zijn verbeel-
ding weer terug te wandelen naar het vertrek. Dan 
moet hij de ogen openen en vertellen wat hij ervaren 
heeft. Als de cliënt na een aantal zittingen deze oe-
fening vlot kan uitoefenen, suggereert Happich een 
volgend beeld: de cliënt moet in zijn verbeelding een 
berg beklimmen; hij komt door een woud en bereikt ten-
slotte de top, van waaruit hij een wijds uitzicht heeft. 
Als derde oefening moet men zich voorstellen, dat men 
via een bos bij een kapel komt, deze binnengaat en er 
geruime tijd blijft. Tenslotte laat Happich zijn cliënt 
zich voorstellen, dat hij op een bank zit bij een oude 
fontein en naar het gemurmel van het water luistert. De-
ze meditatiethema's heeft Happich bewust gekozen, om-
dat ze volgens hem een archetypische betekenis hebben 
en een transformerende kracht bezitten. "Ze confron-
teren de persoon met zijn levenservaringen vanaf zijn 
kindertijd en brengen hem tot innerlijke rijpheid en 
tot bewustwording van religieuze waarden". 
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In de "rêve éveillé dirigé" (geleide waakdroom) van 
Desolile (1938) staan de symbolen van hoogte en diep-
te centraal. Hij brengt zijn cliënt in een toestand 
van diepe ontspanning en laat deze zich levendig voor-
stellen, dat hij afdaalt naar de zeebodem. Door dit 
beeld zou een confrontatie met de meest verborgen con-
flikten op de bodem van de ziel tot stand komen. Daar-
op aansluitend suggereert de therapeut zijn client, 
dat deze een berg beklimt, daarbij licht en helderheid 
ervaart en boven op de berg een kluizenaar ontmoet 
(symbool van het Ueber-Ich). Onder invloed van Jung 
acht Desolile de overgave aan het collectief-onbewuste 
door middel van beelden onmisbaar voor het therapeu-
tisch proces en kent hij er een autonoom-regulerende 
funktie aan toe . 
De methoden van Schultz, Happich en Desolile zijn la-
ter door anderen uitgebreid, verfijnd en gecombineerd. 
Een drietal van deze, meer recente therapeutische me-
ditatie-technieken uit het Duitse taalgebied zullen 
we hier kort beschrijven. 
Zo is Leuner's "katathymes Bilderleben" (1970) duide-
lijk geïnspireerd door Happich en Desolile. Blijkens 
de ondertitel van het boek gaat het om een korte psy-
chotherapie met behulp van de methode van dagdromen. 
Terwijl de cliënt op de bank ligt, spoort de therapeut 
hem, na een eenvoudige ontspanningsinduktie, aan om 
zich open te stellen voor de beelden, die vanuit de 
diepte van het gevoelsleven ("katathym") in de fanta-
sie opkomen en een symbolische afspiegeling zijn van 
onbewuste conflicten. De therapeut suggereert in de op-
eenvolgende sessies een aantal standaard-beelden, zo-
als een weiland ; een beek (baden, drinken),die daar-
langs stroomt;het beklimmen van een berg; het bezich-
tigen van een huis van kelder tot zolder; een donkere 
bosrand en een moeras. De cliënt, ontspannen op de 
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bank liggend, moet zich op het beeld concentreren 
en over zijn voorstellingen vertellen. De therapeut 
beperkt zich tot het geven van algemene suggesties 
of het stellen van vragen. Hij geeft geen duidingen. 
Hij treedt op als een soort regisseur van het "Sym-
boldrama" . Leuner vermeldt een aantal standaardtech-
nieken voor deze regie, afgestemd op het type patient. 
Ten aanzien van de "katathyme beelden" onderscheidt 
hij fluktuerende beelden, die zich spontaan ontwik-
kelenden gefixeerde beelden, die star zijn, moeilijk 
te beïnvloeden en telkens terugkeren. De laatsten 
zouden symbolisch verwijzen naar neurotische afweer-
houdingen. De herhaaldelijke confrontatie met zulke 
weerstandsmotieven en het symbolisch overwinnen er-
van staat in Leuner's therapie centraal en zou deze 
met name geschikt maken als kortdurende behandeling 
van akute neurotische symptomen, waarbij een langdu-
rige psychoanalyse onnodig is. Ook de gevoelens, 
die met de beelden gepaard gaan, acht Leuner thera-
peutisch van grote betekenis vanwege het kathartisch 
effekt. De techniek van het "katathymes Bilderleben" 
wordt ook wel in combinatie met een psychoanalytische 
behandeling gebruikt. Chronisch-neurotische stoornis-
sen vereisen immers een behandeling, waarbij de beel-
den en gevoelens wel geïnterpreteerd worden. Ook kan 
de techniek een helpende funktie vervullen bij pa-
tienten, die geen dromen kunnen vertellen. 
Thomas (1967) breidde de "Oberstufe" van de Autogene 
Training uit met enkele beeldsuggesties, die hij ont-
leende aan de "rêve éveillé dirigé" van Desolile. 
Zo bestaat de door hem gepraktiseerde methode van de 
"autogene Imagogik"»waarin de trainee zich oefent in 
autohypnose, uit 7 sessies. De eerste vier hiervan 
volgen de thematiek van de "Oberstufe", zoals die 
door Schultz ontworpen is. In de vijfde en zesde leert 
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de trainee om in zijn fantasie een tocht naar de bo-
dem van de zee te maken, resp. een hoge berg te be-
klimmen. De zevende sessie is gereserveerd voor vrije 
of aanvullende beeldsuggesties. Volgens Thomas zou 
vooral de suggestie van de zeebodem effektief zijn, 
en ook bij hen, die op de andere suggesties van de 
"Oberstufe" niet of nauwelijks reageren, een stroom 
van beelden tot stand brengen. In deze sessie moet 
de trainee zichzelf het volgende suggereren: "Voor 
mijn innerlijk oog ontwikkelt zich een beeld. Ik 
zie, dat ik aan de oever van de zee sta (Deze zin 
moet desnoods enkele malen herhaald worden). Het 
beeld wordt steeds duidelijker...Het staat me duide-
lijk voor de geest... Ik loop heel rustig, stap voor 
stap, verder...steeds verder...steeds dieper de zee 
in." Als blijkt, dat deze autosuggestie niet lukt 
vanwege het optreden van negatieve, beangstigende 
beelden, kan de volgende suggestie helpen: "In mijn 
rechterhand heb ik een toverstaf. Die kan ik ver-
anderen in welk wapen dan ook,om mij te beschermen.. 
Ik kan er elk levend wezen mee veranderen...Aan de 
linkerhand draag ik een toverring, waarvan de stra-
len elke duisternis verdrijven". 
In de beelden van de planten- en dierenwereld onder 
water, van wrakstukken en skeletten, die op de bo-
dem van de zee liggen, wordt de trainee geconfron-
teerd met zijn onbewuste conflicten. Volgens Thomas 
werkt dit beleven van beelden bevrijdend en vergroot 
het, vooral door het autogene karakter ervan, de moge-
lijkheden om in het dagelijks leven creatief met drei-
gende situaties om te gaan. 
Thomas beschrijft in zijn overzichtwerk over medita-
tie (1973) behalve deze therapeutische methode van 
"autogene Imagogik" ook een door hem cursorisch on-
derwezen vorm van christelijke meditatie. Het feit, 
dat ook hierbij gestreeft wordt naar het aktiveren 
van innerlijke beelden vormt eigenlijk de enige 
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overeenkomst met de methode van "autogene Imagogik". 
Een cursusbijeenkomst verloopt op de volgende wij-
ze. Begonnen wordt met een lied uit een kerkelijke 
gezangenbundel en met een schrifttekst. Dan volgt 
gedurende 10 minuten een meditatie-oefening, waar-
bij de deelnemers in stilte de schrifttekst overwe-
gen, die bij de voorafgaande bijeenkomst onderwerp 
van bespreking is geweest. De cursusleider leest 
hierbij deze tekst langzaam voor. Vervolgens wor-
den er een of twee protocollen voorgelezen en be-
sproken, waarin deelnemers hun persoonlijke bele-
vingen bij het overwegen van een bijbeltekst heb-
ben beschreven. Die protocollen worden gekozen 
"die geschikt zijn om het geloof van allen te ver-
sterken". Daarna wordt er een preek gehouden waar-
in aan de hand van een bijbeltekst thema's ge-
presenteerd worden voor persoonlijke meditatie, 
die op de preek volgt. Indien een voorstelling 
of symbool het thema voor de meditatie vormt, 
kunnen hierbij dia's geprojekteerd worden, die 
gedurende enkele minuten in stilte bekeken wor-
den. Tenslotte volgt een groepsdiskussie.(Thomas 
duidt deze uitdrukkelijk als groepszielzorg aan 
en acht dit ook in therapeutisch opzicht van 
belang). De bijeenkomst wordt besloten met een 
overweging in stilte van een bijbeltekst en met 
een gezamelijk gebed. 
Het valt op, dat in deze methode van religieuze medi-
tatie geen oefeningen uit de autogene Training zijn op-
genomen. Wel is Thomas van mening, dat het de medita-
tiecursus ten goede komt indien de deelnemers de 
autogene Training, vooral de "Oberstufe" beheersen. 
Maar noodzakelijk is het niet. "Ook zonder techni-
sche voorbereiding en zonder autogene Training kan men 
leren mediteren " (p. 351). 
Grünholz (1971) gebruikte de "Oberstufe" van de Auto-
gene Training met toevoeging van thema's, die hij aan 
Desolile en Leuner ontleende, aanvankelijk om kunste-
naars te leren hoe zij door middel van autohypnose 
symbolische voorstellingen bij zichzelf kunnen opwek-
ken, die minstens gelijkwaardig zijn aan die, welke 
onder invloed van LSD tot stand komen. Daarnaast ge-
bruikte hij zijn "autogene Imagination" echter ook 
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psychotherapeutisch. De geïnduceerde beelden brengen 
volgens hem psychodynamische processen, onbewuste pe-
soonlijkheidsaspekten van individuele en kollektieve 
aard tot uitdrukking. Grünholz is van oordeel, dat 
interpretatie van de beelden niet altijd nodig is, 
want "er komt vanzelf een therapeutisch effektieve 
dialoog tot stand tussen het bewustzijn en het zicht-
baar geworden onbewuste materiaal". 
Verschillende auteurs (Jung, Happich, Thomas, Grün-
holz) signaleren, dat hij deze methoden van symbool-
beleving vaak religieuze ervaringen optreden, die een 
ommekeer in het therapeutisch proces brengen. Grün-
holz merkt b.v. op dat hij als therapeut overbodig 
was nadat eenmaal spontane religieuze ervaringen op-
getreden waren. Men kan natuurlijk van mening verschil-
len over de vraag of methoden zoals deze nog wel als 
meditatie mogen worden aangeduid. De reden, waarom 
wij ze hier hebben besproken is, dat ze soms door de 
ontwerpers zelf (Happich, Thomas) of door anderen 
(b.v. Kretschmer, 1951) als vormen van meditatie wor-
den beschouwd. Thomas (1973) is echter van mening, dat 
de therapeutische methoden beter kunnen worden aange-
duid als "artzlich geleitetes Bilderleben" omdat h#»t he-
grip meditatie moet worden voorbehOuden aan methoden 
van beeldbeleving waaraan een religieuze intentie 
("Gebetshaltung") ten grondslag ligt (89). 
Welke zijn nu de specifieke therapeutische mogelijkhe-
den van meditatie? Eerder hebben we er al op gewezen, 
dat door het samengaan van diepe lichamelijke ontspan-
ning en naar binnen gerichte aandacht, waardoor voor-
stellings- en herinneringsbeelden geaktiveerd worden 
terwijl de weerstand er tegen minimaal is, vooral van 
nut wordt geacht bij de behandeling van psychosomatosen, 
angsten en fobieën. Sommige auteurs (Bitter, 1958, 
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Maupin, 1962) beschouwen meditatie echter vooral als 
een geschikte therapie voor personen, die niet lijden 
aan een specifieke pathologie maar aan existentiële 
problemen, dat wil zeggen een fundamenteel gevoel 
van onvolkomenheid in de wijze waarop ze zichzelf 
en de wereld beleven. Dit impliceert dus de verwach-
ting, dat meditatie een diepgaande verandering van 
zeifconcept en wereldbeschouwing zou kunnen bewerk-
stelligen. Een argument daarvoor zou kunnen zijn het 
feit, dat meditatie degene, die het beoefent, in een 
anomische situatie kan brengen. De zo juist genoemde 
verlaging van de verdringings-drempel kan nl. tot ge-
volg hebben dat men geconfronteerd wordt met latente 
spanningen in het zelfconcept tussen het werkelijke 
en het ideale zelfbeeld, en met gedragsinconsistenties· 
Het psychisch evenwicht wordt verstoord. Gevoelens 
van twijfel en onzekerheid leiden er toe dat men zich 
meer dan gewoonlijk met zingevingsvragen gaat bezig-
houden. Slaagt men er niet in om deze vragen op be-
vredigende wijze te beantwoorden met behulp van het 
bestaande waarden- en opvattingsysteem, dan is de 
kans groot dat men zich tot een nieuw zingevingssy-
steem bekeert en dat er een nieuw zelfconcept tot 
stand komt. Het feit, dat in een dergelijk proces de 
hele mens betrokken is, maakt duidelijk dat op dit 
niveau de grens tussen psychotherapie en religie ver-
vaagt. Thomas (1973) noemt meditatie dan ook het grens-
gebied tussen zielzorg en psychotherapie. 
Maupin citeert Suzuki, die zegt dat Zazen er op ge-
richt is om de creatieve krachten, die van nature aan-
wezig zijn, vrij te maken. We zagen, dat ditzelfde 
beoogd wordt bij de methode van Transcendente Medita-
tie. Goleman (1971) betitelt deze dan ook als "meta-
therapie". 
Anderzijds maakt het bovenstaande duidelijk dat medita-
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tie gemakkelijk tot een ernstige desorientatietoe-
stand kan leiden. Daar, waar reeds een langere thera-
peutische ervaring met meditatie bestaat, worden de 
negatieve condities van het toepassen ervan duidelijk 
onderkend. Leuner ( 1970) is b.v. van mening dat de 
methode van het "katathyme Bilderleben" niet toe-
gepast kan worden bij personen met een gebrekkige 
intelligentie, bij psychotic! en bij neurotic! met 
een langdurige ziektegeschiedenis. Bitter (1958) acht 
een grondige medisch onderzoek een noodzakelijke voor-
waarde bij labiele personen, bij hartlijders en bij 
een vermoeden van schizofrenie- of suicide-gevaar. 
Thomas (1973) benadrukt, dat deze hetero- en autohyp-
notische methoden slechts onder medische controle 
beoefend mogen worden, omdat er gemakkelijk psychoso-
matische klachten, angsten, aggressie en schizofrene 
toestandsbeelden kunnen optreden. 
Over de contra-indicaties van andere meditatiemetho-
den, zoals Zen en Transcendente Meditatie, bestaat 
vooralsnog onduidelijkheid. Voorzichtigheid bij het 
therapeutisch toepassen ervan zonder deskundige con-
trole lijkt dan ook geboden. 
De verwachting, dat meditatie therapeutisch effektief 
is, is reeds in een groot aantal onderzoeken bevestigd. 
Door Vahia e.a. (1973) werden de resultaten gerappor-
teerd van jarenlange experimenten met Yoga-therapie 
bij psychoneurotische en psychosomatische patiënten. 
Datey e.a. (1971)vermeldde de resultaten, bereikt met 
"Shavasan" bij drie groepen hypertensiepatienten. Bij 
een eerste groep, die niet medikamenteus werd behan-
deld, kon na toepassing van de Yoga-therapie een sig-
nifikante verlaging van de bloeddruk worden vastge-
steld. Bij een tweede groep, waarbij eerst met behulp 
van medikamenten de bloeddruk was verlaagd, bleek, dat 
de Yoga-therapie een signifikante reduktie van de ver-
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eiste hoeveelheid medicijnen mogelijk maakte. Bij een 
derde groep, waar de bloeddruk niet medikamenteus ge-
controleerd kon worden, had ook de Yoga-therapie 
nauwelijks effekt. Over het geheel genomen waren de 
resultaten iets beter bij essentiële hypertensie dan 
bij renale. Bij patiënten met arteriosclerotische 
hypertensie had de therapie geen resultaat. Benson-
Wallace (1972) constateerden een signifikante verla-
ging in bloeddruk bij hypertensie patiënten na het 
toepassen van Transcendente Meditatie. Met dezelfde 
methode zijn gunstige resultaten bereikt bij 
asthma-patienten (Wilson-Honsberger, 1973) en bij 
hoofdpijn (Benson a.o., 1973). In meerdere onderzoe-
kingen is de gunstige invloed van Transcendente Me-
ditatie op angst-schalen en fysiologische stress-me-
tingen aangetoond (o.a. Linden, 1973; Ferguson-Gowan, 
1973; Glueck-Stroebel, 1975; Bloomfield, Cain en Jaffe, 
1975; Goleman-Schwartz, 1976).Lesh (1970) vond een 
grotere toename van empathische vaardigheid bij een 
groep studenten, die gedurende vier weken Zen-medi-
tatie beoefenden dan bij de controle-groepen.Schultz 
(1970) en Luthe (1969) vermelden gunstige uitwerkingen 
van Autogene Training op asthma, hypertensie en test-
indicatoren voor rigiditeit en creativiteit. 
Verschilt het therapeutisch effekt van meditatie echter 
in enig opzicht van dat van andere therapeutische me-
thoden, zoals psychoanalyse, relaxatie- of gedrags-
therapie ? Is er een verschil in therapeutisch effekt 
tussen Zen-meditatie, Transcendente Meditatie, Yoga en 
andere procedures ? Voor de beantwoording van zulke 
vragen ontbreken vooralsnog bruikbare gegevens, omdat 
er praktisch geen vergelijkend onderzoek is verricht. 
Voor het verklaren van het therapeutisch effekt van 
meditatie worden in de literatuur een aantal elementen 
genoemd. In hoeverre kan uit deze een specifieke funk-
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tie van meditatie worden afgeleid in vergelijking 
met andere vormen van therapie ? 
Voor alle therapeutische meditatiemethoden geldt dat 
ze een toestand van diepe relaxatie tot stand brengen 
(Happich, 1932; Desolile, 1938; Sato, 1958; Maupin, 
1962; Schultz, 1970; Thomas, 1967; Leuner, 1970; 
Grünholz, 1971; Datey a.o., 1971), die ook fysiolo-
gisch duidelijk kan worden geregistreerd (Bagchi-
Wenger , 1957; Anand a.o., 1961; Kasamatsu-Hirai, 1969; 
Hirai, 1960; Sugi, 1964; Akishige, 1968; Wallace, 
1970, 1972; Banquet, 1973; Glueck-Stroebel, 1975). Op 
grond van de fysiologische kenmerken (vertraging van 
hartritme en ademhaling, verminderd zuurstofgebruik, 
verlaagd melkzuurgehalte in het bloed, toename van 
huidweerstand en alpha-ritme in het EEG) suggereren 
Wallace en Benson (1972), dat deze algemene ontspan-
ningstoestand de tegenhanger vormt van de door Cannon 
(1932) herkende "emergency reactie" (vecht-vlucht-
reactie) van het organisme als antwoord op gevaar, een 
samenhangend patroon van fysiologische veranderingen, 
dat bij elke psychosomatische ziekte is terug te vin-
den. Vandaar dat aan deze relaxatietoestand een thera-
peutische waarde wordt toegekend. Het is echter geen 
specifiek kenmerk van meditatie. 
Bij de bespreking van Zen-meditatie in deze sub-para-
graaf zagen we, dat de specifieke, passief-receptieve 
aandachtsconcentratie therapeutisch belangrijk wordt 
geacht (Sato, 1958; Maupin, 1962). Ook in andere thera-
peutisch gebruikte meditatiemethoden is dit element 
aanwezig. Maar het ontbreekt evenmin bij psychoanalyse 
en relaxatietherapieën. Sato (1958) wees op het thera-
peutisch effekt van de psychische "shocks", die in het 
authentieke Zen uit het optreden van de meester voort-
vloeien en die sneller dan fysiologische shocks tot 
een innerlijke ommekeer zouden leiden, doordat ze in 
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een interpersoonlijke relatie plaats vinden. Ook de 
nadruk op het beleven van het "hier-en-nu", een ken­
merkend Zen-element, wordt therapeutisch belangrijk 
geacht (Sato, 1958; Fromm, 1959; Maupin, 1962). Kora 
en Sato (1958) en Shapiro en Zifferblatt (1976) wijzen 
op de zelfobservatie als therapeutisch element bij 
Zen-meditatie, maar zien daarin tegelijkertijd een 
overeenkomst met gedragstherapie. 
Glueck en Stroebel (1975) beschouwen de mantra als 
sleutelfaktor bij het realiseren van psychofysiolo-
gische veranderingen onder invloed van Transcendente 
Meditatie. Hun theorie is, dat de mantra op krachtige 
wijze het centrale zenuwstelsel prikkelt en vooral 
het lymbisch systeem. Omdat dit de basis is van de 
emotionaliteit, kan het introduceren van een klank 
met een lage resonantiefrequentie de aktiviteit van 
het lymbisch systeem snel doen afnemen. Zo ontstaat 
een diepe rusttoestand en wordt de verdringingsdrempel 
verlaagd, waardoor het bewustzijn toegankelijker is 
voor beelden uit de niet-dominante hemisfeer, waar ver­
drongen herinneringen zijn opgeslagen. 
Het lijkt niet waarschijnlijk, dat dit psychofysiolo-
gisch effekt uitsluitend door de mantra tot stand kan 
worden gebracht. Beary en Benson (1974)b.ν. pasten 
met goed resultaat een variatie van Transcendente Me­
ditatie toe, waarbij juist de mantra werd vervangen. 
He zagen verder dat Datey e.a. (1971) veronderstellen, 
dat de reduktie in extero- en proprioceptieve stimule­
ring tengevolge van lichaamshouding en aandachtsconcen­
tratie de tonische aktiviteit van het reticulaire akti-
veringssysteem verlaagt. Op grond van de nauwe verbon­
denheid van het reticulaire aktiveringssysteem en het 
lymbisch systeem mogen we aannemen, dat het laatste 
eveneens door stimulusreduktie wordt beinvloed en het 
door Glueck en Stroebel bedoelde effekt zal optreden. 
203 
Deze korte opsomming moge duidelijk maken, dat we nog 
steeds niet weten welke elementen van het meditatie-
proces nu eigenlijk de belangrijkste therapeutische 
funktie vervullen. Uiteraard kan dit wisselen naarge-
lang de aard van de te behandelen verschijnselen. In 
veel gevallen zal de psychofysiologische relaxatie-
toestand, die onder invloed van de procedure tot 
stand komt, gecombineerd met de op zelfobservatie ge-
richte receptieve aandacht doorslaggevend zijn. Dan 
lijkt er geen reden aanwezig om funktioneel een onder-
scheid te maken tussen meditatie- en relaxatie-thera-
pieën. In sommige gevallen zal echter het specifieke 
objekt van concentratie (ademhaling, hara-punt, cha-
kra's, mantra, psalmtekst of b.v. crucifix) én de be-
tekenis, die dat objekt heeft binnen de situatie, de 
kritische faktor zijn. Hierdoor kan nl. in de toestand 
van desoriëntatie, die, zoals we zagen, bij een ver-
laagde verdringingsdrempel kan ontstaan, een andere 
werkelijkheidsconceptie worden bemiddeld met daarbij 
horende rollen, waarden en cognities. De concentratie-
objekten bij Zen-meditatie b.v. zijn gekoppeld aan 
een levenshouding, waarin waarden als innerlijke vrij-
heid, zich losmaken van burgelijke waarderingscatego-
rieën, onbevangenheid centraal staan en de werkelijk-
heid op een andere wijze wordt geïnterpreteerd. Het 
gemotiveerd beoefenen van Zen-meditatie zal daardoor 
vroeg of laat tot internalisering van deze waarden en 
cognities leiden, of -wat op hetzelfde neerkomt- tot 
het inoefenen van een andere rol. Is dit echter een 
specifiek kenmerk van meditatie ? Ook een psychothera-
peut, die meer wil bereiken dan louter symptoombe-
strijding, zal proberen om zijn cliënt zo te begelei-
den, dat deze tot een nieuw zelfconcept en een andere 
werkelijkheidsorientatie komt. De bemiddeling van een 
alternatief systeem van cognities en waarden, wat bij 
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meditatie via instruktie en concentratie-objekt ge-
beurt, zal bij psychotherapie in de interaktie tussen 
therapeut en cliënt tot stand komen. Onze conclusie 
moet luiden, dat de overeenkomsten tussen meditatie 
en andere therapeutische methoden te groot lijken om 
aan meditatie een specifieke therapeutische funktie 
toe te kunnen schrijven. 
De talrijke onderzoekingen, die de laatste jaren, voor-
al met betrekking tot de therapeutische effekten van 
Transcendente Meditatie zijn verricht bewijzen niets. 
Smith (1975) wijst er op, dat de positieve resultaten 
die in deze studies gerapporteerd worden, vaak ge-
baseerd zijn op beoefenaars van Transcendente Meditatie, 
die bereid waren om een toegezonden vragenlijst in te 
vullen of aan een onderzoek mee te doen. Het zou, merkt 
hij dan op, interessant zijn om iets te weten over de 
effekten van meditatie bij degenen, die wél een cur-
sus gevold hebben maar niet aan het onderzoek deel-
nemen. Het percentage van degenen, die begonnen zijn 
met Transcendente Meditatie en na korte tijd er mee 
stopt, schijnt vrij hoog te zijn (90). 
Een aantal onderzoekers heeft geprobeerd om het be-
zwaar van steekproefbias te ondervangen door ongetrain-
de proefpersonen te gebruiken en een controle-groep 
(Lesh, 1970 ; Ballou, 1973; Orme-Johnson a.o., 1973; 
Ferguson en Gowan, 1973; Nidich a.o., 1973). Tussen de 
experimentele en controlegroep kan echter een belang-
rijk verschil in motivatie bestaan. Bij een dergelijk 
design wordt gemakkelijk een interfererende faktor ge-
ïntroduceerd doordat proefpersonen in de controle-
groep in hun verwachtingen, nl. een meditatie-trai-
ning krijgen, teleurgesteld worden. Lesh (1970) wijst 
er b.v. op dat in zijn onderzoek dit vermoeden onder-
steund werd door de uitkomsten van de voormeting. Om 
de kans hierop te vermijden deelde Otis (1974) zijn 
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62 proefpersonen at random in in een experimentele 
en drie controle-groepen. De experimentele groep liet 
hij een (door het onderzoeksinstituut bekostigde) 
initiatiecursus in Transcendente Meditatie volgen. 
De proefpersonen in de controle-groep ontvingen allen 
een financiële vergoeding, die gelijkwaardig was aan 
dit cursusgeld. De eerste controle-groep behoefde 
slechts aan de voor- en nameting mee te doen. De twee-
de controle-groep liet Otis elke dag, zolang het on-
derzoek duurde (3 maanden) tweemaal 20 minuten stil 
zitten. Zo ook de derde controlegroep, die echter 
daarbij een oefening deed, die op Transcendente Me-
ditatie leek, nl. ontspannen zitten en, in plaats van 
een mantra, de zin "ik ben maar een getuige" herhalen. 
Smith (1975) merkt op, dat dit ambitieus opgezette 
onderzoek in methodologisch opzicht verschillende zwak-
ke plekken had. Op de eerste plaats was er geen reke-
ning mee gehouden, dat bij een initiatiecursus in Trans-
cendente Meditatie sterke verwachtingen met betrekking 
tot de gunstige resultaten worden gewekt. Dat dit het 
geval geweest was, bleek duidelijk uit de interviews 
na het onderzoek. Smith wijst terecht op de grote in-
vloed van de verwachtingsfaktor, waardoor zelfs een 
suikerklontje een krachtdadige medicijn kan worden of 
een op zich goede therapie zonder uitwerking kan blij-
ven (91). Verder gebruikte Otis zelfgemaakte vragen-
lijsten, waarvan validiteit en betrouwbaarheid twij-
felachtig waren. En tenslotte voegde hij uiteindelijk 
de drie controlegroepen samen en vergeleek de gecombi-
neerde uitkomst met die van de experimentele groep, 
daarmee de opzet van zijn onderzoek ondergravend. 
Glueck en Stroebel (1975) hebben geprobeerd het thera-
peutisch effekt van Transcendente Meditatie, Autogene 
Training en alpha-biofeedback te vergelijken en vorm-
den daartoe drie vergelijkbare groepen van psychia-
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trische patiënten. De twee groepen, waarbij resp. 
Autogene Training en biofeedback werd toegepast, moes-
ten echter worden gestopt, omdat de patiënten het ver-
velend vonden of onder invloed van de EEG-meting ge-
spannen of angstig werden. 
Zulke ervaringen illustreren hoe moeilijk het is om 
een vergelijkend onderzoek op dit gebied te realise-
ren. Ook al kan men constateren, dat het regelmatig 
beoefenen van meditatie tot verbetering van de licha-
melijke en psychische gezondheid leidt en het algemeen 
gevoel van welbevinden versterkt, toch is tot nu toe 
niet aangetoond of het mediteren zelf dan wel bijko-
mende faktoren daarvoor verantwoordelijk zijn. 
3.1.6 Samenvatting 
Men ontkomt niet aan de indruk, dat de meditatie-
praktijken in de verschillende religieus-filosofische 
tradities een aantal gemeenschappelijke elementen ver-
tonen. We zullen deze eerst bespreken en vervolgens 
nagaan welke ervan eveneens aanwezig zijn bij thera-
peutische meditatiemethoden. 
A. Ascese 
In alle religieuze tradities wordt de noodzaak bena-
drukt van ascese als voorbereiding op meditatie. 
In het Yoga vormen onthechting en ascese de eerste tre-
de ("yama") van de achtvoudige trap die leidt naar 
"samadhi". In de Boeddhistische tradities wordt de 
leerling aangespoord tot bekering en morele zuivering 
en wordt gebruik gemaakt van speciale oefeningen, die 
hem moeten leren om zich te onthechten ten opzichte van 
het zintuigelijk ervaren. In de christelijke klooster-
regels en de werken van de mystieke schrijvers nemen de 
aansporingen tot vasten en versterving als voorberei-
ding op meditatie vanouds een belangrijke plaats in. 
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Afgezien van de fysiochemische uitwerking ervan op 
het organisme en het bewustzijn, waarop b.v. Sargant 
(1964) heeft gewezen, vervullen deze praktijken een 
meervoudige psychologische funktie, nl. het vrij wor-
den van de normatieve oriëntatie, die gangbaar is in 
de wereld van alle dag om vrij te worden voor een an-
dere benadering van de werkelijkheid; het deconditio-
neren van gedragsintenties, die niet leiden naar het 
door meditatie beoogde doel; het bevorderen van een 
identificatie met personen, die in de traditie dit 
doel bij uitstek representeren. Indien deze praktijken 
bovendien een aanzienlijke reductie impliceren van 
zintuigelijke stimulatie bewerken ze ook langs deze 
weg een verandering van het cognitieve proces (vgl. 
hfd 2). Dit geldt nog in sterkere mate van een tra-
ditioneel onderdeel van de kloosterlijke ascese, nl. 
het voorgeschreven stilzwijgen, en uiteraard wanneer 
men zich, zoals yogi's en kluizenaars, voor langere 
tijd geheel in eenzaamheid terugtrekt. 
R. Cognitief kader 
Een tweede element, dat de "setting" van meditatie 
in alle religieuze tradities kenmerkt is het presen-
teren van een cognitief kader. 
In het Yoga gaat aan meditatie vooraf de trede, die 
"niyama" genoemd wordt: bestudering van de Veden, waar-
in de strijd beschreven is tussen stof en geest. 
In het Hinayana-Boeddhisme dient de mediterende door 
studie inzicht te verwerven in de Dhamma, de leer over 
de struktuur van de werkelijkheid. Door het initiatie-
ritueel, dat in Hinayana-kloosters aan beginnelingen en 
bij bevordering tot een hogere vorm van meditatie vol-
trokken wordt en waarvan wij een voorbeeld hebben be-
schreven, wordt eveneens het cognitieve kader tot uit-
drukking gebracht en wordt onderstreept dat de medite-
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rende bij zijn concentratie- en contemplatieoefe-
ningen het voorbeeld van de Boeddha navolgt en zich 
diens leer eigen maakt. Voor alle richtingen in het 
Boeddhisme geldt trouwens dat leer en persoon van 
Boeddha bij de meditatie-oefeningen het centrale re-
ferentiekader zijn dat op verschillende manieren be-
middeld wordt, zoals we nog zullen zien. Dit geldt 
ook voor de Zenboeddhistische meditatie, ondanks het 
feit dat soms verondersteld wordt, dat Zen juist in 
dit opzicht contrasteert met andere soorten medita-
tie. Weliswaar kent men in het Zen geen meditatieboe-
ken,maar de Zenmeditatie wordt, althans in de kloos-
ters, wél omlijst door het zingen van Dharani's en 
Sutra's. Sutra's zijn teksten, die ontleend zijn aan 
de preken van Boeddha. Een Dharani is ogenschijnlijk 
een reeks betekenisloze woorden of namen, maar "zij 
prenten ons de namen en deugden in van Boeddha's 
en boddhisattva's....en wekken ons op tot een hou-
ding van eerbied en toewijding" (Kapleau, 1965; 
p.17.198.222). 
In het christendom is door de eeuwen heen steeds het 
lezen van teksten uit de H.Schrift de onmiddellijke 
voorbereiding van meditatie geweest. In de oude mon-
nikenregels is meditatie identiek met het (op assi-
milatie gerichte) bestuderen van bijbelteksten. Ook 
als vanaf de 12e eeuw in de zogenaamde methodische 
meditatie het mediteren niet meer samenvalt met bij-
bellezen, blijft een bepaalde schrifttekst, waarin 
een gebeurtenis uit het leven van Christus beschreven 
wordt, toch steeds het uitgangspunt. 
С Funktie 
In het voorafgaande ging het vooral over overeenkom­
sten in de "setting" waarin meditatie geschiedt. Nu 
willen we enkele aanwijzingen opnoemen voor de con-
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clusie, dat in de verschillende religieuze tradities 
aan het mediteren een identieke funktie wordt toege-
kend, nl. het tot stand brengen van een ideologische 
oiranekeer. Meditatie beoogt een identificatie met de 
leer. Het is een methode, waardoor het systeem van re-
ligieuze betekenissen zo dominant kan worden, dat het 
het informatieverwerkingsproces gaat sturen en zo tot 
interpretatieschema wordt voor objekt-ervaring en zelf-
beleving. Als bij Yoga-meditatie in de dhyana-fase de 
idee, waarop men zich geconcentreerd heeft, eenmaal be-
zit genomen heeft van het bewustzijn, kan de samadhi-
ervaring tot stand komen; het verdwijnen van het be-
sef van subjekt-objekt differentiatie, dat daarmee 
gepaard gaat, wordt beleefd als bevrijding van de ge-
bondenheid aan de stof en als vereniging met de tijd-
loze geest. 
In het Hinayana wordt meditatie beschouwd als een me-
thode, die kan leiden tot een veranderde werkelijk-
heidsbeleving, waarbij de schijn doorbroken wordt, 
achter welke de ware aard van de dingen gewoonlijk ver-
borgen blijft. Ook kan het de illusie van het ik doen 
onderkennen. Zo leidt meditatie tot een existentiële 
verwerkelijking van "anicca-anatta-dukkha". (92). 
In het Boeddhisme van het Zuivere Land is meditatie 
er op gericht, dat men de onwerkelijkheid van de ge-
wone werkelijkheid onderkent en de gewone Objekten 
gaat zien als symbolen van de hemelse werkelijkheid. 
Zenmeditatie beoogt een deconditionering van de wijze 
van kennen, "die we sinds onze geboorte verworven heb-
bem" (Kapleau 1965, p.30). Door de cognitieve doorbraak, 
die in de satori-ervaring tot stand komt, wordt een 
nieuwe werkelijkheid onthult. Dat meditatie tot funktie 
heeft een cognitieve crisis te bewerkstelligen komt 
wellicht het meest duidelijk naar voren in de geschrif-
ten van het Hinayana en Zen-Boeddhisme, maar het ont-
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breekt evenmin in de christelijke mystiek (het thema 
van de "donkere nacht" bij Walter Hilton, David van 
Augsburg en Jan van het Kruis; de beoogde identiteits-
crisis in de methode van de Moderne Devotie en van 
Ignatius). Uit de korte bespreking, die wij gewijd 
hebben aan de meditatie in het Taoïsme bleek dat ook 
daar beoogd wordt een loskomen uit conventionele cog-
nitieve categorieën. 
Er zijn accentuele verschillen in de funktie, die in 
de loop van de geschiedenis aan meditatie in de 
christelijke mystiek werd toegekend, zoals uit ons 
overzicht is gebleken. Weliswaar heeft meditatie door 
alle eeuwen heen in de christelijke mystiek de onmiddel-
lijke funktie gehad om, door een assimileren van de bij-
bel en het opwekken van een verlangen naar God een omme-
keer tot stand te brengen en daardoor een nieuwe iden-
titeit. Deze nieuwe identiteit wordt echter op verschil-
lende manieren geconcipieerd. In de stroming, die ook 
wel de "inkeringsmystiek" genoemd wordt, en die via 
Augustinus terug gaat op het Neoplatonisme, wordt het 
opgevat als "vergoddelijking", die gepaard gaat met het 
wegvallen van het individualiteitsbesef. "De eigen in-
dividualiteit opgeven om op te gaan in de zee van de 
Godheid" (Evagrius Pontikos). Ascese en meditatie heb-
ben volgens deze traditie tot funktie het deconditio-
neren van aangeleerde conceptuele categorieën, opdat 
een nieuwe manier van kennen kan ontstaan: intuitie of 
"ingestorte kennis", die als openbaring wordt beschouwd. 
Als voorbeeld zij nog eens gewezen op een I3e-eeuwse 
exponent van deze traditie, Albertus de Grote, die 
leerde dat men zich voor alle zintuigelijke ervaring 
moet afsluiten, in zichzelf moet keren, alle begrip-
pen moet loslaten, om zo door de duisternis heen het 
"ongeschapen licht" te bereiken. Anderzijds is er de 
traditie, waarin bij de explicitering van de te ver-
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werven nieuwe identiteit het aksent meer op ethisch-
attitudinale aspekten valt dan op cognitieve. De 
"verlichting", waartoe de meditatie en contemplatie 
kunnen leiden, wordt hier opgevat als een identifi-
catie met de mens Christus (b.v. bij Bonaventura); 
als een affektief engagement (b.v. het "geestelijk 
huwelijk" van Teresa). In de methodische meditatie 
van de Moderne Devotie en van Ignatius komt de funk-
tie van imitatie, van navolging, nog sterker op de 
voorgrond te staan. Toch heeft ook in deze traditie, 
zij het minder expliciet dan bij de "inkeringsmystiek", 
meditatie de funktie van het tot stand brengen van 
veranderingen op cognitief niveau (b.v. de oefening 
van de 5 zintuigen bij Ignatius). 
D. Methode 
De meditatiemethoden in de religieuze tradities, die 
wij beschreven hebben, zijn op het eerste gezicht 
nogal uiteenlopend. Toch lijken deze verschillen meer 
de inhoud van de methode te betreffen dan de struk-
tuur ervan. Tegen de achtergrond van de zojuist be-
sproken funktionele parallelle herkent men in deze fe-
nomenale verscheidenheid gemakkelijk overeenkomsten in 
struktuur, waarbij we de volgende elementen kunnen on-
derscheiden: 
1. Lichamelijke ontspanning en een onbewegelijke 
houding, waardoor langs de weg van de lichaams-
motoriek een verandering van bewustzijn tot stand 
wordt gebracht, die een omschakeling betekent 
van een aktieve naar een receptieve betrokkenheid 
op de werkelijkheid (Deikman, 1971; vgl. hfd.2.4). 
2. Een sterke reduktie van de normale fluctuatie 
van zintuigelijke stimulering en tegelijkertijd 
3. een monotone overstimulatie van het cognitieve 
apparaat door concentratie op één objekt. In hfd. 
2, par.3 hebben we gezien dat én stimulusreduc-
tie én monotone stimulatie technieken zijn die 
vanouds gebruikt worden voor het tot stand brengen 
van een verandering in het cognitieve proces,met 
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het gevolg, dat een andere dan de gangbare zelf-
en werkelljkheldsbelevlng tot stand komt. 
4. Een aktivering van specifiek religieuze voor-
kennis, waardoor de betekeniscategorieën van het 
religieuze referentiesysteem de zelf- en werke-
lijkheldsbelevlng zullen bepalen. 
ad 1. Lichamelijke ontspanning 
In alle Oosterse vormen van meditatie is dit element 
een expliciet en belangrijk onderdeel. Bij Yoga-medi-
tatie wordt het gerealiseerd door verschillende asana's 
(zithoudingen) en door de "pranayama-oefening", die de 
ademhaling regelmatig en ontspannen doet verlopen. 
In het Taoïsme en het Boeddhisme is de lotuszit de al-
gemeen gangbare meditatiehouding en begint de medita-
tieoefening met het reguleren van de ademhaling. Uit 
archeologische gegevens blijkt, dat de lotushouding 
in India reeds duizenden jaren ббг Boeddha gebruike­
lijk was en ook al te vinden is op muurschilderingen 
in oude Egyptische graven. De Zenmeester Yasutani 
noemt een aantal redenen op waarom deze houding te 
prefereren is boven andere. (Kapleau, 1965, 18-19). 
Op de eerste plaats om haar uitdrukkingskracht : het 
samenkomen van armen en benen, handen en voeten, in 
één punt vergemakkelijkt de éénwording (tot rust ko-
men) van de geest. Volgens Yasutani zou door fysio-
logische metingen ook aangetoond zijn dat hartslag, 
pols en ademhalingsritme bij de lotushouding trager 
zijn dan gewoonlijk. Bovendien zou het in de lotushou-
ding gemakkelijker zijn om gedurende langere tijd 
met een rechte rug te zitten, en dat is weer van be-
lang voor een goede concentratie. Een gebogen rug zou 
het opkomen van steeds andere gedachten en beelden 
bevorderen, waardoor dan weer de spierspanning toe-
neemt. Indien de lotushouding moeilijkheden oplevert, 
zoals bij de meeste mensen in het Westen, zijn andere 
houdingen bij meditatie toegestaan. Maar welke men 
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ook kiest: van wezenlijk belang is, dat men de rug 
recht houdt en dat men gedurende langere tijd onbe-
wegelijk kan blijven zitten. 
In de christelijke traditie is er, zoals we zagen, 
veel minder uniformiteit in de bij mediteren gebrui-
kelijke houding. Het lijkt echter dat doorgaans aan 
lichamelijke ontspanning als voorwaarde geen aan-
dacht is besteed. Aanwijzingen, die hierop betrek-
king hebben, zijn uiterst zeldzaam. (93). Het christe-
lijke Oosten lijkt ook in dit opzicht meer verwant-
schap met de Aziatische religieuze tradities te ver-
tonen getuige de lichaamshouding bij het Jezusgebed 
(behalve dan het zitten met gebogen hoofd) en de aan-
dacht die aan de ademhaling bij meditatie besteed wordt. 
ad 2 en 3 : Reductie van de normaal fluctuerende zin-
tuigstimulatie en monotone overstimulatie. 
Hierbij kan allereerst gewezen worden op de sterk ge-
reduceerde prikkeling van de proprioceptieve zintuigen 
ten gevolge van de onbewegelijke zithouding, die bij 
meditatie algemeen gebruikelijk is, ook in de christe-
lijke traditie (vgl. b.v. de aanwijzingen van Mombaer). 
In de Yoga-meditatie vinden we het element van reduc-
tie verder in de "pratyahara"-oefening, waarbij de 
aandacht afgewend moet worden van zintulgelijke prik-
kels en v?.n fantasiebeelden, en het element van over-
stimulatie in de éénpuntige concentratie ("dharana") 
op een idee, een plek van het lichaam, een klank, een 
mandala etc. . Dezelfde "technieken" hebben we aange-
troffen in de andere vormen van Oosterse meditatie, 
die besproken zijn: concentratie op de neuspunt of op 
de navel in het Hinayana en bij de T'ien-t'ai school 
in het Mahayana; de Kasina-oefening in het Hinayanar 
concentratie op een mantra of mandala in het Tan-
trisch Boeddhisme en in de School van het Zuivere 
Land; concentratie op de ademhaling in het Taolstische 
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en alle Boeddhistische meditatiemethoden; terwijl 
ook de concentratie op Ideeën in vrijwel alle tradi-
ties voorkomt. 
Ook in de christelijke traditie wordt het zoveel mo-
gelijk vermijden van zintuigelijke prikkeling bij me-
ditatie van belang geacht. Duidelijke aansporingen 
daartoe vonden we b.v. bij de vertegenwoordigers van 
de zogenaamde "inkeringsmystiek" (waar het overgaat 
in het zich losmaken van beelden en begrippen : de 
"purificatio"); verder in het gebruik om zoveel moge-
lijk 's-nachts te mediteren, en in de aansporing van 
Ignatius om het in een donkere kamer te doen. Mono-
tone overstimulatie is er in de christelijke traditie 
vooral door de concentratie op een tekst. Wellicht 
was de monotone werking hiervan het sterkst in de oud-
ste vorm van christelijke meditatie en in het Jezus-
gebed. Maar ook in de methodische meditatie ontbreekt 
dit element niet, waar men het geheugen, de fantasie, 
het denken en het gevoel concentreert op een bepaal-
de tekst of gebeurtenis uit het evangelie. 
ad 4 : aktivering van het religieuze referentie-
systeem . 
Het belangrijkste kenmerk van meditatie is wel het 
feit, dat de mediterende gedurende langere tijd met 
heel zijn aandacht betrokken is op niets anders dan 
het gekozen objekt. Kenmerkend voor alle vormen van 
meditatie in de religieuze tradities is, dat dit ob-
jekt -wat het ook is- concepten of rollen van het re-
ligieuze referentiesysteem representeert. 
Wat de Yoga-meditatie betreft is dit duidelijk, wan-
neer het concentratie-objekt een idee is, ontleend 
aan b.v. de Sankhya-leer. Maar ook de mantra's of 
ogenschijnlijk betekenisloze klanken, die als concen-
tratie-objekt dienen, representeren religieuze cog-
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nitieve categorieën. Hetzelfde geldt voor in het 
Yoga, Boeddhisme en Taoïsme gebruikelijke concen-
tratie-objekten als de adem, de neus (het gewaarwor-
den van binnenstromende en uitstromende lucht) en het 
hara-punt: het gaat niet om deze Objekten op zich, 
maar om een interiorisatie van de zin, die er aan ge-
geven wordt in het religieus-filosofisch systeem. 
In het Boeddhisme geldt algemeen, dat de lotushouding 
bij meditatie de betekenis heeft van: zitten zoals de 
Boeddha zat toen hij tot de verlichting kwam. De iden-
tificatie met de Boeddha-rol wordt verder bevorderd 
door de initiatieceremonie en door het geconcentreerd 
herhalen, vaak talloze malen, van zijn naam, een me-
ditatie-oefening in de School van het Zuivere Land, 
of door het geconcentreerd beschouwen van een manda-
la, waarop Boeddha's en Boddhisattva's zijn afgebeeld, 
zoals in het Tantrisch Boeddhisme. Voorwerp van con-
centratie bij Boeddhistische meditatie is vaak een aan 
de filosofie of ethiek ontleende idee, met als doel 
dat men de gewone werkelijkheid anders gaat zien en 
inzicht verwerft in de ware aard van de dingen. 
We herinneren aan de meditaties over het lichaam, 
over voedsel, over de dood -elementaire oefeningen 
voor beginnelingen in het Hinayana- en aan het van bui-
ten leren van teksten uit de kosmologie en anthropolo-
gie, waarmee de Vipassana-meditatie voor gevorderden 
begint. In de School van het Zuivere Land wordt, zoals 
we gezien hebben, de mantra van Amitabha voortdurend 
herhaald of moet de mediterende levendige fantasie-
beelden opwekken aan de hand van (nauwkeurig gepro-
grammeerde) teksten uit de "Sutra van de contemplatie". 
In de Zenschool gebeurt het mediteren weliswaar niet 
aan de hand van teksten. Toch wordt ook hier het re-
ferentiekader gevormd door Boeddha en zijn leer. Zo 
wijst Yasutani er op, dat het onbewegelijk blijven 
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zitten gepaard moet gaan met "een gevoel van dank-
baarheid jegens de Boeddha en de patriarchen, die de 
Dharma geopenbaard hebben" en dat de Zenoefeningen 
een voorwaarde scheppen voor het verwerven van inzicht 
in de ware aard van het bestaan zoals door de Boeddha 
geopenbaard: "dat het leven voorbijgaand is...lijden 
.., en dat alle vormen leeg zijn ..." (Kapleau, 1965, 
10.15). Concentratie-objekten zoals de ademhaling 
of een koan (94) en het geconcentreerde stilzitten in 
de ',shikan-taza"-oefening zijn gericht op het berei-
ken van verlichting en representeren in deze contekst 
de te realiseren identificatie met de Boeddha. 
Fen opvallend verschil met de Aziatisch*· religieuze 
tradities is, dat in de christelijke meditatie Objek-
ten als de ademhaling, neuspunt, hara-punt etc. niet 
gebruikt worden (met uitzondering van het oosterse 
Jezusgebed), maar uitsluitend teksten uit de bijbel 
of parafraseringen daarvan. Het geconcentreerd be-
schouwen ("assimileren")van een tekst, doorgaans ont-
leend aan het Boek der Psalmen of aan de evangelies, 
kan tot funktie hebben: a. het opwekken van een ver-
langen naar God, van een levendig besef van zijn aan-
wezigheid, dat tenslotte leidt tot een "zien" of 
"kennen" van God (inkeringsmystiek)of b. het tot stand 
brengen van een identificatie met Jezus of een heilige. 
Dit laatste wordt met name beoogd bij de zogenaamde 
methodische meditatie waar door systematisch gefaseer-
de oefeningen achtereenvolgens het geheugen, de fan-
tasie, het denken, het affect ( en bij Ignatius ook 
de zintuigen) op een bepaalde evangelietekst geconcen-
treerd worden. In de geschiedenis van de christelijke 
meditatie zijn we ook aanwijzingen tegengekomen om de 
lichaamshouding te gebruiken als ondersteuning van de 
identificatie ( b.v. bij Suso, Tauler, Mombaer, Igna-
tius) . 
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We hebben in de grote verscheidenheid van de medita-
tie-methoden in de religieuze tradities een aantal 
fundamentele overeenkomsten ontdekt, die van belang 
zijn voor de psychologische theorievorming met be-
trekking tot meditatie. Voordat we echter overgaan 
tot het bespreken van de pogingen tot theorievorming 
moet nog worden nagegaan of de geconstateerde over-
eenkomsten ook worden teruggevonden in de profane of 
therapeutische meditatiemethoden, die we in par. 1.5 
bij wijze van voorbeeld hebben beschreven. 
Bij de door Datey e.a. (1971) beschreven "Shavasan"-
therapie staat spier-ontspanning centraal. Metho-
dische elementen als reduktie van zintuigprikkeling 
en monotone overstimulatie spelen een ondersteunende 
rol, die niet groter is dan bij eenvoudige hypnose. 
Objekt van concentratie daarbij is niet een thema 
uit een religieus-filosofisch zingevingssysteem, 
maar lichamelijke gewaarwordingen met behulp waarvan 
de spierspanning kan worden verlaagd. Anders dan bij 
de op "samadhi" gerichte Yoga-meditatie lijkt de Yoga-
filosofie bij deze therepautische methode dan ook geen 
rol te spelen. Funktioneel gezien is ze gericht op het 
vergroten van zelfcontrole over motorische spanning. 
Ook het element ascese, dat bij religieuze meditatie 
algemeen als een noodzakelijke voorbereiding wordt 
beschouwd, lijkt hier te ontbreken. 
Dat is evenzeer het geval bij de "aktive Imagination" 
van Jung. Deze therapeutische methode heeft tot funk-
tie om inhouden van het onbewuste te objektiveren en 
zo het individuatie-proces te stimuleren. Het subjekt 
is weliswaar geconcentreerd bezig -tekenend,schilde-
rend, boetserend e.d.- maar het objekt van concentra-
tie is een beeld dat spontaan in zijn fantasie ver-
schijnt en niet ontstaat naar aanleiding van het over-
wegen van een thema uit een religieus-filosofisch sy-
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steem. Van de andere kant speelt het interpretatie-
systeem van de therapeut een belangrijke rol. De dui-
ding, die door hem aan de beelden wordt gegeven heeft 
immers tot doel om de zelf- en werkelijkheidsbeleving 
van de cliënt te veranderen. Deze zal zich door inter-
aktie met de therapeut dit interpretatiesysteem steeds 
meer eigen maken met als gevolg dat gaandeweg de beel-
den, die zich bij het concentreren aan hem zullen op-
dringen, tevens deze specifieke aangeleerde kennis 
zullen aktiveren. In dit opzicht vinden we in de 
"aktive Imagination" dezelfde strukturele elementen 
als in de religieuze meditatiemethoden. Ook lichame-
lijke ontspanning vervult een belangrijke funktie. 
Een voorbereiding door middel van ascese lijkt geen 
rol te spelen. 
Een andere"symboolbelevingstechniek", die wel eens als 
een vorm van meditatie wordt aangeduid (b.v. door 
Kretschmer, 1951) is de "Oberstufe" van de Autogene 
Training van Schultz. We zagen dat diepe lichamelijke 
ontspanning een belangrijk onderdeel is van deze me-
thode. Ascese als voorbereiding lijkt geen rol te spe-
len. Omdat de oefeningen met gesloten ogen en in een 
onbewegelijke houding worden gedaan, is evenals bij me-
ditatie sprake van sterke reduktie van exteroceptieve 
en proprioceptieve stimulatie. Ook speelt monotone 
overstimulatie een rol bij deze methode door de concen-
tratie op een statisch voorstellingsbeeld. Doordat dui-
ding van deze beelden echter achterwege blijft, lijkt 
deze concentratie-methode niet gericht op het assimi-
leren van een zingevingssysteem. De funktie ervan is 
slechts het verbeteren van de integratie van de per-
soonlijkheid door inzicht in en acceptatie van onbe-
wust gebleven emoties en behoeften. 
De "Bildmeditation" van Happich (1932) verschilt van 
de therapeutische methoden van Jung en Schultz in dit 
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opzicht, dat het Objekt van concentratie niet spontaan 
opkomende fantasiebeelden zijn, maar standaardbeelden, 
die door de therapeut worden qesuggereerd. De ele-
menten ontspanning, reductie van zintuigprikkeling 
en overstimulatie spelen in de methode een centrale 
rol. De concentratie-objekten zijn primair gericht op 
het aktiveren van de vroegste levenservaringen van het 
subjekt, maar Happich kiest de beelden zodanig (kapel, 
fontein), dat deze volgens hem door hun archetypische 
betekenis tevens religieuze betekenissen zullen akti-
veren. 
Hetzelfde kan gezegd worden van de "rêve éveillé diri-
gé" van Desolile (1938). Deze methode vertoont dezelf-
de struktuur. Ook hier hebben de gesuggereerde beelden, 
waarop de patient zich dient te concentreren, een arche-
typische inhoud. Het beeld van de beklimming van de 
berg en de ontmoeting met de kluizenaar representeren 
religieuze betekenissen. 
De overige therapeutische meditatie-methoden, die wij 
kort beschreven hebben, nl. Leuner's "katathymes Bild-
erleben" (1970), Thomas' "autogene Imagogik" (1967) 
en Grünholz's "autogene Imagination" (1971), zijn 
combinaties van de methoden van Schultz, Happich en 
Desolile en komen struktureel en funktioneel geheel 
met deze overeen. Lichamelijke ontspanning speelt een 
belangrijke rol. De gewone variatie in zintuigelijke 
stimulatie wordt sterk gereduceerd, terwijl de aan-
dacht gedurende langere tijd geconcentreerd wordt op 
een door de therapeut gesuggereerde fantasievoorstel-
ling, waardoor onbewuste inhouden worden geactiveerd. 
De bewustzijnsverruiming, die hiervan het gevolg is en 
waarvan verwacht wordt dat de cliënt erdoor tot een 
andere zelf- en werkelijkheidsbeleving zal komen, 
wordt therapeutisch van belang geacht. Religieuze 
categorieën kunnen hierdoor in het cognitieve proces 
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een grotere rol gaan spelen, maar dit effekt wordt 
bij deze methoden niet primair beoogd. Van ascese 
als noodzakelijke of wenselijke voorbereiding op de 
oefeningen is geen sprake en evenmin van het bestu-
deren of lezen van teksten. 
Dit laatste is wel het geval bij de religieus-christe-
lijke meditatiemethode van Thomas (1970) , maar deze 
heeft dan ook in tegenstelling tot zijn "autogene 
Imagogik" een expliciet pastorale funktie, ni. de 
deelnemers brengen "tot participatie aan de gemeen-
schappelijke vreugde over de veelvuldige openbaring 
van God" (p. 338) . Struktureel zijn er overeenkomsten, 
maar qua inhoud en setting verschillen zijn religieuze 
meditatiemethode en zijn therapeutische "autogene Ima-
gogik" sterk van elkaar. 
Een van de in par. 1.5 besproken therapeutische medi-
tatiemethoden hebben we hier nog niet genoemd, ni. de 
Transcendente Meditatie". Vinden we in deze methode 
de strukturele elementen terug, die kenmerkend zijn 
voor alle meditatiemethoden in de religieuze tradi-
ties ? Het element van ascese niet. De noodzakelijk-
heid ervan lijkt te worden ontkend indien uitdrukke-
lijk gezegd wordt dat voor het beoefenen van Transcen-
dente Meditatie geen inspanning, geen fysieke of men-
tale beheersing nodig is. Bij het beoefenen van Trans-
cendente Meditatie speelt echter wel het cognitieve 
referentiekader, waarin men geïnitieerd is, een be-
langrijke rol. Dit kader wordt gevormd door de "weten-
schap der creatieve intelligentie. De centrale idee 
hierin, die bij de introductielezingen benadrukt wordt, 
is het begrip "transcendente ervaring". Wanneer men 
door het beoefenen van de methode er in slaagt om de 
voortdurend wisselende stroom van gedachten tot stil-
stand te brengen, is het mogelijk om de "oorsprong van 
de mentale aktiviteit te ervaren: het pure bewustzijn". 
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Volgens de leer van Maharishi Mahesh Yogi is dit 
pure bewustzijn tegelijkertijd de kern van het zelf 
en het "transcendente bewustzijn". Het gaat er om, 
dat door het ervaren ervan in de meditatieoefening 
dit ^transcendente bewustzijn" op den duur de basis 
en kern wordt van het identitel tsbesef .Als de ervaring, 
dat men in zijn diepste zelf eeuwig en onbegrensd is, 
permanent wordt, heeft het "transcendente bewustzijn" 
zich ontplooid tot "kosmisch bewustzijn". Hoewel 
Transcendente Meditatie doorgaans gepresenteerd en 
beoefend wordt als een methode, die therapeutische 
doeleinden zoals rust, ontspanning, evenwichtigheid, 
betere concentratie, effektief maatschappelijk funk-
tioneren kan helpen verwezenlijken, krijgt het op 
dit niveau een expliciet religieus karakter, dat be-
paald lijkt te zijn door de monistische mystiek van 
de Bagavad Ghita. Het "kosmisch bewustzijn" is niet 
het hoogste niveau. Het ontwikkelt zich tot het 
"eenheidsbewustzijn", waarbij men de identiteit er-
vaart van de transcendente oorsprong van het eigen 
zelf en van al het andere. Evenals bij de eerder ge-
noemde therapeutische meditatiemethoden vinden we bij 
"Transcendente Meditatie" de gebruikelijke methodi-
sche elementen terug: lichamelijke ontspanning, re-
ductie van zintuigprikkeling(gesloten ogen, onbewe-
gelijk stil zitten), overstimulatie (concentratie 
op de mantra). Of de zithouding en de mantra ook het 
referentiekader van de "wetenschap der creatieve in-
telligentie" aktiveren, lijkt afhankelijk te zijn 
van de subjektieve doelstelling van degene, die "TM" 
beoefent. Vaak blijkt deze therapeutisch'en niet re-
ligieus gericht. Doelstelling en verwachting van het 
subjekt bepalen daarmee, of "TM" een therapeutische 
methodiek is dan wel een vorm van religieuze medita-
tie. Doch in par. 1.5 is gebleken, dat dit eigenlijk 
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ook het qeval is met andere concentratie-methoden, 
die uit de religieus-mystieke traditie van het Yoga 
of het Zenboeddhisme zijn voortgekomen. 
3.2 Pogingen tot theorievorming 
In dit hoofdstuk is de betekenis van het begrip "me-
ditatie" onderzocht. Dit is vooral gebeurd door een 
(uiteraard niet volledige) inventarisering te maken 
van methoden, die in verschillende religieuze tradi-
ties als zodanig worden aanoeduid. De vergelijking, 
die hierdoor mogelijk werd, stelde ons in staat om 
de veelheid van verschijningsvormen te reduceren tot 
een aantal kenmerken, die in elke meditatiemethode wor-
den teruggevonden en de struktuur ervan bepalen. Deze 
kenmerken, die in de vorige paragraaf besproken zijn, 
vormen de elementen voor een definitie van het begrip 
meditatie. 
De verkenning van het verschijnsel meditatie lijkt ook 
een nuttig referentiekader bij de bespreking van de 
pogingen, die tot nu toe ondernomen zijn om tot psy-
chologische theorievorming ten aanzien van meditatie 
te komen. Van een theorie in strikte zin mag eigenlijk 
bij geen van de hierna te noemen auteurs gesproken 
worden. Hoogstens van een variabelenschema. Maar meest-
al wordt ook dit niveau van theorievorming niet be-
reikt en komt men niet verder dan het presenteren van 
een psychologisch construct met behulp waarvan het pro-
ces bij meditatie en de effekten ervan inzichtelijk zou-
den kunnen worden. 
Ter afsluiting van dit hoofdstuk willen we een over-
zicht van deze pogingen tot theorievorming geven. We 
kiezen hiertoe de volgende indelinq : 1. hypnose en 
regressie als verklaringsconcepten; 2. het fysiolo-
gische model; 3. gebruik van categorieën uit de cogni-
tieve psychologie. 
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3.2.1 Hypnose en regressie als verklaringsconcepten. 
Bij de eerste pogingen (eind 19e eeuw) tot een weten-
schappelijke bestudering van de oude aziatische medi-
tatiemethoden vielen vooral de overeenkomsten op met 
de toen in de Europese psychiatrie DODulaire hvnnna*. 
Het beste overzicht van deze benaderingswijze geeft Lan-
gen (1963). Nog altijd wordt dit concept door voorna-
melijk Europese auteurs gebruikt bij het analyseren van 
het door meditatie tot stand gebrachte psychische pro-
ces en van ervaringen van mystieken (B.v. Schüttler, 
1975). De studies van Rosei (1928) en Lindquist (1932), 
waarin de yoga-methode psychologisch geanalyseerd 
werd, zijn lang richtinggevend geweest. Beiden komen 
tot de conclusie dat er een zeer grote overeenkomst 
is tussen yoga en hypnose wat betreft zowel de gehan-
teerde technieken als de ge-effektueerde eindtoestand. 
De fixatie van de aandacht op een bepaald objekt ver-
gelijken zij met de suggestieve aktiviteit van de hyp-
notiseur. Daarnaast wijzen ze op de bij yoga gebruik-
te houding en de convergentie-beweging van de ogen. 
Evenals bij hypnose leiden deze elementen tot een 
kwalitatieve verandering van het bewustzijn. Een be-
langrijk verschil is, aldus Rosei, het ontbreken van 
de hypnotiseur. Het gaat derhalve om autohypnose. Dit 
houdt in, dat het ik-bewustzijn in stand blijft. 
Langen wijst er op, dat zowel Rosei als Lindquist zich 
vooral gebaseerd hebben op teksten en commentaren uit 
de Hatha-yoga en dat de veel oudere Yoga Sutra van 
Patanjali minder strikte aanwijzingen omtrent houding 
en concentratie bevat. Hij vermoedt dat de yoga zich 
pas in de loop van de tijd tot een psychotechnisch sys-
teem heeft ontwikkeld, waarin vooral de hypnotisch 
werkende oefeningen zijn uitgebouwd. Deze ontwikkeling 
heeft het gevaar meegebracht dat het doel, het berei-
ken van "samadhi", uit het oog verloren wordt en dat 
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zijwegen worden ingeslagen, die tot degeneratie van 
de yoga leiden (b.v. fakirs). Toch acht Langen het 
gebruik van het hypnosebegrip juist, niet alleen ten 
aanzien van yoga, maar ook voor het psychologisch 
duiden van andere Aziatische meditatietechnieken. Wat 
de yoga betreft ziet hij een duidelijke overeenkomst 
tussen de kenmerken van de samadhi-toestand en van 
diepe hypnose. In beide gevallen gaat het om een 
"psychophysische Gesamtumschaltung", waarbij het ver-
mogen tot beleven partieel in stand blijft terwijl de 
realiteitsbeleving verminderd is (lichaamsbesef, be-
wustzijn van ruimte en tijd). Hij is echter van mening, 
dat men bij het hanteren van het hypnosemodel het on-
derscheid in het oog moet houden tussen de oudere en 
de latere yoga-methoden. Verder waarschuwt hij tegen 
het reduceren van yoga-meditatie tot hypnose: behal-
ve overeenkomsten zijn er ook verschillen, die voort-
vloeien uit het specifiek religieuze karakter van de 
yoga. Dit geldt ook voor de meditatiemethoden van 
Boeddhisme en Taoïsme. Afgezien van onderlinge ver·» 
schillen zijn er overeenkomsten (lichaamshouding, 
fixatie van een objekt, de geforceerde convergen-
tiebeweging van de ogen), die er op wijzen dat een 
psychofysische omschakeling tot stand moet komen. 
Zelfs bij het Zen, waar aan lichamelijke oefeningen 
het minst waarde wordt gehecht, ziet Langen deze ele-
menten een rol spelem. Ook de regulering van de adem-
haling, die bij alle methoden voorkomt, staat in dienst 
van de psychofysische omschakeling. Echter : bij alle 
Aziatische meditatiemethoden wordt een hypnoïde, "un-
terwacher" bewustzijnsverlies nagestreefd, doch te-
gelijkertijd een "überwacher" intensivering van het 
bewustzijn met betrekking tot een metafysisch-reli-
gieuze inhoud. Daarom kan men ze niet gelijkstellen 
met hypnose, want daar domineert de "unterwache" be-
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wustzijnstoestand (Langen, 1963) . 
Ook Schüttler (1975) maakt in zijn studie van de 
satori-ervaring in het Zen gebruik van het hypnose-
begrip als analysemodel. Hij wijst op de aanwezig-
heid van de faktoren, die door Langen zijn genoemd: 
ademhalingsregulatie, onbewegelijke muskuiatuur, con-
vergentie van de ogen. Het laatste is volgens hem bij 
Zazen echter niet zo gebruikelijk. Verder beschouwt 
hij het urenlang reciteren van dharani's en sutra's, 
zoals hij dit waarnam in Zen-tempels tijdens "sesshin" 
als een hypnotiserend element. "Der monotone, akus-
tische Reiz, Rythmisierung der Sprache, stilisierte 
Formwiederholungen und Summen...sind die psychischen 
Mechanismen, die auch in Hypnose angewand werden" 
(p. 134). 
We hebben reeds gezien dat de therapeutische meditatie-
methoden door hun ontwerpers eveneens als hypnose-tech-
nieken worden aangeduid. Het gaat hierbij 6f om vormen 
van hetero-hypnose (Happich, Desolile, Leuner) 6f om 
auto-hypnose (Schultz, Grünholz, Thomas). Het doel is 
het bewerken van een "psychophysische Umschaltung" 
waardoor een "unterwache" bewustzijnstoestand tot stand 
komt, waarin door middel van droom en archetypische 
symbolen een confrontatie mogelijk wordt met het per-
soonlijke en collectieve onbewuste. 
Onder invloed van het bekende essay, waarin Fromm 
(1959) de overeenkomst tracht aan te tonen tussen 
psychoanalyse en Zenboeddhisme wat betreft mensbeeld, 
idee van psychische gezondheid en doelstelling (op-
heffing van verdringing c.q. verlichting) past Maupin 
(1962, 1965) het begrip "regressie in funktie van het 
ik" (95) toe op Zenmeditatie. De satori-ervaring, 
waarop Zen gericht is, moet als een vorm van "adap-
tieve regressie" worden opgevat, omdat 1. patholo-
gische regressieverschijnselen zoals hallucinaties 
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er bij ontbreken; 2. de ik-funktie van het logisch 
denken niet uitvalt maar naargelang nodig gebruikt 
of losgelaten wordt? 3. de ervaring resulteert in 
een verbetering van energie en funktioneel gedrag 
en in een opheffing van psychische conflicten. Zen-
meditatie ziet Maupin als een reeks regressie-fasen, 
in elk waarvan funkties ontwikkeld worden die voor 
de volgende fase nodig zijn. In de eerste fase dringt 
b.v. onder invloed van ontspanning en doezeligheid 
materiaal van primitieve processen het bewustzijn 
binnen. Het ontwikkelen van een accepterende houding 
("mirror-like") tegenover deze indrukken stelt de 
leerling in staat om zonder door angstgevoelens over-
weldigd te worden de volgende fase door te komen, 
waarin inhouden, die veel regressiever zijn, zullen 
verschijnen. Zo bereikt hij uiteindelijk de verlich-
ting ("a major shift in the mode of experiencing one-
self and the world"). De werkzame elementen in het 
meditatieproces zijn volgens Maupin het onbewegelijke 
zitten en de concentratie. De ontspanning, die met 
het eerste gepaard gaat, verlaagt de angstdrempel en 
vergroot het associatievermogen. Door passieve concen-
tratie kunnen primitieve mentale processen, die in 
het alledaagse leven onbewust blijven, het aandachts-
veld binnendringen. Het welslagen van meditatie is 
afhankelijk van een aantal funkties van het ego, zoals 
receptiviteit en breedte van de aandacht, concentratie-
vermogen, tolerantie voor onwerkelijke ervaringen en 
vermogen tot adaptieve regressie. Ih een experimenteel 
onderzoek toetst Maupin (1965) deze hypothese. Door 
28 proefpersonen werd op 9 achtereenvolgende dagen een 
meditatie-oefening gedaan, waarbij men zich gedurende 
3 kwartier op de ademhaling concentreerde. Na elke 
sessie werd hen gevraagd te beschrijven hoe het gegaan 
was. Op grond van deze protocollen werden een vijftal 
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typen onderscheiden. Door twee onafhankelijke beoor-
delaars werd elk protocol aan een van deze vijf cate-
gorieën toegewezen. Kort samengevat werden de typen 
als volgt gekarakteriseerd: 
a. gevoelens van duizeligheid; verdoofd raken; on-
prettig 
b. zich kalm en ontspannen voelen 
c. plezierige lichamelijke sensaties (trillen, 
lichter worden etc) 
d. levendig besef van de ademhaling; moeiteloze 
concentratie 
e. zeer heldere bewustzijnstoestand, die weldadig 
aandoet; rustig onderkennen van gedachten en 
gevoelens die opkomen zonder er door te worden 
aangedaan. 
Hoewel het beoordelingssysteem nauwelijks voldeed 
(214 van de 330 protocollen waren niet te categorise-
ren; slechts over 54 van de resterende 116 werden de 
beoordelaars het eens) gebruikte Maupin het toch om 
drie groepen te vormen : "high, moderate, low response 
to meditation", en ging hij na of de genoemde ik-funk-
ties ten aanzien van deze niveau's predictieve waarde 
hadden. 
We beperken ons hier tot de resultaten met de varia-
bele "vermogen tot aangepaste regressie". Deze werd 
gemeten door middel van het scoringssysteem voor pri-
mair proces denken in Rorschach-antwoorden, dat door 
Holt en Havel (1961) werd ontworpen. Een tweede score 
voor ditzelfde vermogen werd vastgesteld door het per-
centage visuele voorstellingen tijdens een korte asso-
ciatietest te bepalen. (Beeldassociatie zou wijzen op 
een verschuiving van het verbale niveau van de vol-
wassene naar een meer kinderlijke wijze van herkennen). 
Beide scores correleerden positief met het bereikte 
niveau van meditatie. Ondanks de zwakke operationali-
sering van zijn variabelen trekt Maupin zonder voor-
behoud de conclusie dat de resultaten aantonen, dat 
meditatie als een sequentie van regressietoestanden 
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kan worden opgevat. 
3.2.2 Het fysiologische model. 
Het paradigma van het ergotrope en trofotrope syn-
droom, waarvoor Hess (1925) de grondslag heeft gelegd 
is door meerdere auteurs gebruikt als verklaringsmo-
del voor meditatie. Onder het ergotrope syndroom ver-
staat men een combinatie van symptomen, die er op wij-
zen dat het organisme gereed is voor aktiviteit. On-
der invloed van het sympathisch zenuwstelsel gaat het 
hart sneller werken, worden bloedvaten in de dwarsge-
streepte spieren ruimer, gaan zweetklieren werken, 
neemt de adrenaline-produktie toe en wordt door de 
lever suiker afgescheiden. Er is een verhoogde waak-
zaamheid. Het trofotrope syndroom daarentegen is een 
toestand van het organisme, die niet op aktiviteit 
gericht is maar op rust en herstel van energie. Het 
hart werkt trager, bloedvaten vernauwen zich, het 
kliersysteem en de spieren van het spijsverterings-
stelsel zijn aktief en de gevoeligheid voor prikkels 
van buiten is verlaagd. In natuurlijke omstandigheden 
wisselen beide syndromen elkaar af met het ritme van 
werken en rusten. De intensiteit van beide syndromen 
kan uiteraard zeer verschillend zijn naargelang de 
opgewondenheid groter, resp. de rust dieper is, en 
is daarom ook door attitude en motivatie te beïnvloe-
den. Vanwege de plaats van motorische ontspanning bij 
meditatie en vanwege de geconstateerde fysiologische 
uitwerking ervan lag het voor de hand om een verband 
te leggen met het ergotrope en trofotrope systeem. 
Volgens Fischer (1971) bewerkt meditatie een "arousal" 
van het trofotrope systeem. Deze kan minder of meer 
intensief zijn. Het laatste is het geval bij de samadhi-
toestand. De ervaring, die daarbij optreedt, is dan de 
manifestatie van de trofotrope arousal op corticaal ni-
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veau. Zoals bij de ergotrope arousal (creatieve, 
psychotische en extatische ervaring) wordt ook bij 
de trofotrope het beschikbare aantal perceptuele be-
tekenissen en gedragsmogelijkheden in toenemende ma-
te kleiner, wat het subjekt in staat stelt om zich 
geleidelijk voor stimuli van buiten af te sluiten en 
de aandacht naar binnen te richten. Het toenemen van 
alpha-golven in het EEG is een begeleidend verschijn-
sel hiervan. Uit het feit dat bij Zenmeesters nog 
blokkering van het alfaritme bij presentatie van een 
stimulus optreedt (Kasamatsu en Hirai, 1966) terwijl 
dit bij yogi's niet gebeurt (Anand e.a., 1961) con-
cludeert Fischer dat de samadhitoestand bij yoga blijk-
baar een intensere trofotrope arousal tot stand brengt 
dan Zazen. Hij ziet hierbij echter over het hoofd dat 
onder invloed van ieders religieus-filosofische sy-
steem de concentratie van de Zenmeester naar buiten 
en die van de Yogi naar binnen gericht is; terwijl 
de arousal-toestand van het trofotrope systeem bij 
beiden even groot kan zijn blijkens EEG en andere 
fysiologische metingen. 
Volgens Gellhorn en Kiely (1972,1974) die ditzelfde 
model hanteren, is het juist kenmerkend voor medita-
tie, dat niet alleen het trofotrope systeem geakti-
veerd wordt, maar tegelijkertijd een ergotrope prik-
keling blijft bestaan. Enerzijds constateert men nl. 
trofotrope symptomen, zoals alfa-aktiviteit (waarvan 
de amplitudo toeneemt en de frequentie afneemt om 
tenslotte in thetagolven over-te gaan), vertraging 
van hartritme en ademhaling, verminderd zuurstofge-
bruik en toename van de huidweerstand. Maar anderzijds 
wijst de steeds terugkerende oriëntatiereaktie op een 
aktivatietoestand van het ergotrope systeem. Hierin 
onderscheidt meditatie zich fysiologisch ook van me-
thoden zoals autogene training, progressieve relaxa-
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tie of systematisch desensitizatie, waarbij dezelf-
de trofotrope veranderingen in autonome funkties tot 
stand komen als bij meditatie, echter zonder de op-
vallende EEG-patronen. 
De kritiek op dit neurofysiologische verklaringsmodel 
is niet uitgebleven. Mills en Campbell (1974) v/ijzen 
er terecht op dat Gellhorn en Kiely's aanduiding van 
de fysiologische specificiteit van meditatie (domi-
nantie van het trofotrope systeem met ergotrope ont-
ladingen) geheel gebaseerd is op de EEG-metingen bij 
Zenmeesters en niet opgaat voor Yoga-meditatie. Door 
Bagchi en Wenger (1957) en door Anand (1961) is im-
mers aangetoond dat bij Yoga-meditatie geen blokke-
ring van het alfaritme optreedt en de oriëntatiere-
flex bij prikkelpresentatie uitblijft (96). Dit ge-
geven ondergraaft het door Gellhorn en Kiely gepre-
senteerde verklaringsmodel. Volgens Mills en Campbell 
zijn de begrippen trofotroop en ergotroop ook te grof 
voor dit doel. Het zijn descriptieve constructen, die 
nuttig zijn voor het typeren van het algemene funk-
tioneren maar niet geschikt voor het maken van fijnere 
onderscheidingen. 
Een fysiologisch model is ontoereikend. Zoals de ver-
schillen tussen angst en extase er niet uit kunnen wor-
den afgeleid (in beide gevallen is er een intense arou-
sal van het ergotrope systeem), kan evenmin de specifi-
citeit van meditatie er mee worden aangegeven. Deze 
ontoereikendheid stond eigenlijk al vast sedert de be-
kende experimenten van Schachter en Singer (1962) , waar-
uit bleek dat dezelfde fysiologische reaktie (op een 
adrenaline-injektie) met verschillende emotionele be-
levingen gepaard kan gaan en dat deze verschillen be-
paald worden door cognitieve attributie-processen. Zo 
is het waarschijnlijk ook met angst en extase: ondanks 
de fysiologische overeenkomst zijn ze op belevingsniveau 
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totaal verschillend en het is niet uitgesloten dat 
dit verschil geheel te herleiden is tot een verschil 
in referentiekader: de extaticus voelt zich opgenomen 
in een groter geheel, de angstige mens voelt zich ge-
reduceerd en alleen. 
3.2.3 Cognitieve benaderingswijzen. 
Kenmerkend voor de hier te bespreken analyses is dat 
meditatie in de eerste plaats wordt opgevat als een 
techniek, die leidt tot een specifieke wijze van ken-
nen en dat alle beïnvloedende faktoren vertaald wor-
den in termen van hun effekt op het informatieverwer-
kingsproces . 
3.2.3.1 Edward Maupin. 
In de studie, die al aan de orde is geweest, formur 
leert Maupin (1962) als het resultaat van meditatie de 
verbetering van de sensitiviteit van de waarneming. 
Dat is het uiteindelijke effekt van de "regressie in 
dienst van het ik". Zijn uitgangspunt is de idee van 
het Zenboeddhisme over de werkelijkheidsvervalsing 
door het gewone bewustzijn (Suzuki, 1956). Een van de 
belangrijkste doeleinden, waarop leer en praktijk van 
het Zen gericht zijn, is het individu bevrijden van 
alles wat hem belemmert om de werkelijkheid te kennen. 
De cognitieve ^itegorieën, die het individu aangeleerd 
heeft, zijn er de oorzaak van dat men de dingen selek-
tief waarneemt, nl. alleen als funktioneel of dys-
funktioneel voor de behoeftenbevrediging. Suzuki 
schrijft dat de mens de neiging heeft om zijn concepten 
voor de werkelijkheid te houden en vergeet dat hij ze 
zelf gemaakt heeft maar dat ze de werkelijkheid niet 
uitputtend weergeven. "Zen is er op gericht het masker 
van de concepten weg te nemen". Satori wordt geïnter-
preteerd als een radikale verandering in de wijze van 
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ervaren, "the immediate unreflected grasp of reality", 
als resultaat van het verbreken van "het filter dat 
gevormd is door de socialisatie en de persoonlijke 
behoeften" (Fromm, 1959). Maupin brengt deze stel-
lingen in verband met resultaten van waarnemingsex-
perimenten, waarbij is gebleken dat de zintuigen veel 
meer prikkels registreren dan bewust worden waargeno-
men, en dat dit geregistreerde materiaal vaak te voor-
schijn komt in een toestand van veranderd bewustzijn 
(b.v. droom, vrije associatie). Het doel van Zenme-
ditatie is de discrepantie tussen registratie en be-
wuste waarneming op te heffen. De daartoe gehanteer-
de middelen zijn het onbewegelijke zitten en de con-
centratie. In de studies van Jacobson vindt Maupin 
aanwijzingen voor de veronderstelling, dat lichame-
lijke ontspanning de aktiviteit van de geest doet af-
nemen. Ook vermindert de angst en omdat de angst een 
cognitieve anticipatie impliceert, d.w.z. de aandacht 
afleidt van het moment, maakt angstreductie een in-
tensivering van de waarneming mogelijk. Bij de con-
centratie is de aandacht op de ademhaling gericht of 
op een koan. Bij beiden gaat het echter om een houding 
van rustige ("peaceful") aandacht zonder zich in te 
spannen voor het bereiken van resultaten. Bij een ont-
spannen aandacht kunnen spontane associaties opkomen, 
waardoor we ons veel meer zintuigelijke indrukken be-
wust worden dan bij een op resultaten gerichte concen-
tratie. De combinatie van ontspanning en rustige, ac-
cepterende aandacht maakt ook een bewustwording moge-
lijk van verdrongen, niet geaccepteerde ervaringen en 
gevoelens. De satori- of verlichtingservaring, die 
uiteindelijk bereikt wordt en waarin het gewone be-
wustzijn plaats maakt voor intuïtief ervaren, is het 
resultaat van een psychologisch regressieproces. Ten 
onrechte veronderstelt Maupin, dat "het bestuderen van 
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de leer" hierbij geen relevantie bezit. We komen op 
de betekenis van dit element nog terug. 
3.2.3.2 Arthur Deikman. 
Een van de beste psychologische studies over mystiek 
is ongetwijfeld het werk van Heikman (1963, 196Ga, 
1966b). Terwijl Maupin uitsluitend Zenmeditatie heeft 
onderzocht, is de analyse, die Deikman heeft willen 
maken van het psychologisch proces bij meditatie op 
alle tradities van toepassing, ongeacht de verschei-
denheid van methoden. Deikman onderscheidt twee cate-
gorieën van mystieke ervaringen: a. "sensate": hier-
toe behoren de intense affektieve en cognitieve feno-
menen, die men zowel tegenkomt bij personen die een' 
natuur- of drugervaring beschrijven als bij mystici 
die bewust door middel van langdurig oefenen naar de 
verlichting streven; in het eerste geval spreekt hij 
van "untrained sensate", in het tweede van "trained 
sensate". Ondanks verschillen in de formulering on-
der invloed van ieders referentiekader, gaat het in 
beide gevallen om dezelfde psychologische verandering-
en; b. "transcendent": een bijzondere psychische toe-
stand waarin modaliteiten als gevoel, gewaarworden, 
verbeelding en denken getranscendeerd lijken te wor-
den en nog slechts een besef van eenwording over 
blijft zonder beelden of concepten. Deikman richt zijn 
analyse uitsluitend op de eerstgenoemde 'categorie. 
Of het nu over natuur-, drug- of mystieke ervaringen, 
in het Oosten of Westen, gaat, steeds wijzen de be-
schrijvingen op gewaarwordingen die impliceren dat de 
vertrouwde dingen opeens met andere ogen worden waar-
genomen. Mystieke ervaringen van dit type zijn het 
resultaat van een tweetal basistechnieken, die in alle 
mystieke tradities beoefend worden: contemplatie en 
renunciatie. Contemplatie is een "niet analytisch waar-
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nemen van een objekt of een idee". Het is "niet ana-
lytisch", omdat er bij getracht wordt diskursief den-
ken te vermijden en niets in het bewustzijn toe te 
laten dan de waarneming van het betreffende objekt. 
Uit de teksten van mystici blijkt, dat het mediteren 
begint met een aktieve fase waarin men zich inspant 
om afleidende uitwendige en inwendige prikkels te we-
ren en de aandacht te concentreren op het meditatie-
objekt. Concentratie op bepaalde Objekten, ideeën, 
bewegingen of de ademhaling wordt aangeraden als een 
hulpmiddel in deze fase bij het losmaken van de aan-
dacht uit haar gebruikelijke kanalen. Deze aktieve 
fase gaat vooraf aan de fase van volledige contempla-
tie, die moeiteloos verloopt (1966b) . Deze procedure 
van aandachtsconcentratie met vermijding van denken 
is vanouds in zeer uiteenlopende kuituren op overeen-
komstige wijze bij het mediteren gevolgd (1963) . Me-
ditatie komt dus neer op het zodanig manipuleren van 
de aandacht, dat men intens waarneemt terwijl cate-
gorizering van en denken over het waargenomene ex-
pliciet verboden is (1966b). De andere basistechniek, 
"renunciatie", of het afstand doen van "wereldse 
doeleinden en genoegens van fysieke en psychische 
aard", is een uitbreiding van hetzelfde principe: ook 
daarbij gaat het er om zich te bevrijden van alles 
wat de aandacht verstrooit en afleidt van het waar-
nemen (1966b). 
De centrale idee van Deikman is nu, dat veel van de 
door mystici beschreven fenomenen beschouwd kunnen wor-
den als gevolg van een "gedeeltelijke deautomatizering 
-door deze basistechnieken tot stand gebracht" (1963) . 
Dit begrip is ontleend aan de adaptatie - theorie van 
Hartman(1958). Deze had opgemerkt dat er in complexe 
gedragsprocessen onder invloed van oefening een auto-
matizering optreedt, waarbij de afzonderlijke deelpro-
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cessen goed verlopen zonder dat ze bewust worden ge-
controleerd. Zo komt er dandacht v r i j voor andere 
processen. Het begrip "deautomatizering" i s afkom-
s t ig van Gill en Brenman (1954) . Ze duiden ermee aan, 
dat het automatisch karakter van p s y c h i s c h e processen 
te niet gedaan kan worden door manipuler ing van de 
aandacht. Onder bepaalde omstandigheden zoa l s in een 
akute psychose of onder invloed van LSD of van een 
techniek als meditatie "wordt h e t pragmatische systeem 
van automatische selektie doorbroken ten gunste van 
een andere bewust zi jnsmodus, waarb i j he t proces van 
stimulusverwerking minder e f f i c i e n t v e r l o o p t , maar 
aspekten van de werkelijkheid, d i e anders u i t g e f i l t e r d 
worden, kunnen worden ervaren " (Deikman, 1966b ) . De-
automatizering wordt door hem opgevat a l s een proces, 
waarbij cognitieve stereotypen, d i e i n de loop der 
jaren gevormd z i jn , worden afgebroken en een nieuwe, 
fr i s se kijk mogelijk wordt. Zoals we zagen vormt deze 
gedachte eveneens in de analyse van Maupin een cen-
traal element. Ornstein (Naranjo en Orns te in , 1971) 
wijst op de opvallende overeenkomst in de wijze waar-
op de esoterische tradit ies en de Westerse psycholo-
gie het waarnemingsproces b e s c h r i j v e n , ook volgens de-
ze tradit ies i s deautomatizering h e t s p e c i f i e k e doel 
van meditatie. 
Om zijn hypothese te toetsen voerde Deikman een ex-
periment uit (1963), waarbij proe fpersonen geconcen-
treerd moesten kijken naar een k l e i n e blauwe vaas 
die op een tafe l voor hen s tond . Z i jn i n s t r u k t i e , 
die hij zegt ontleend te hebben aan de Yoga Sutra van 
Patanjali , gaf de volgende t o e l i c h t i n g : "Het doel van 
deze sess ies i s om iets over c o n c e n t r a t i e aan de weet 
te komen. Het gaat er om dat u z i c h concentreert op de 
blauwe vaas. Met concentreren b e d o e l ik n i e t , dat u de 
verschillende delen van de vaas a n a l y s e e r t of dat u ge-
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dachten over de vaas ontwikkelt of er op associeert , 
maar dat u de vaas probeert te zien zoals z i j i s op 
z i c h z e l f . . . . S l u i t u af voor andere gedachten, gevoe-
lens , ge lu iden of l ichamelijke gewaarwordingen...". 
De duur van i e d e r e s e s s i e bedroeg (na de 2e dag) min-
stens 15 minuten, maar a ls ze wilden mochten de proef-
personen langer doorgaan. In totaal waren er 12 ses -
s i e s , waaraan 4 proefpersonen deelnamen als experi-
mentele groep en v i e r a l s controlegroep. Welke taak 
de contro legroep u i toe fende , vermeldt Deikman n ie t . 
Na d i t e e r s t e experiment heeft hij een tweede uitge-
voerd (1966a) , da t op dezelfde wijze verliep doch a l -
leen langer duurde. Zijn streven was om door het aan-
ta l s e s s i e s t e verhogen het deautomatizeringseffekt 
van aandachtsconcentrat i e op de lange termijn beter 
te kunnen onderzoeken . Zes proefpersonen staakten hun 
dee In aune e c h t e r na 10 s e s s i e s , vier hielden het tot 
30 à 40 s e s s i e s v o l en één bereikte een aantal van 78 
en één van 106 s e s s i e s . Onmiddellijk na afloop van e l -
ke s e s s i e werden de proefpersonen door hem geïnter-
viewd over hun bevindingen. De resultaten hiervan wer-
den door Deikman (196 3, 1966a) uitvoerig beschreven 
en g e ï n t e r p r e t e e r d . De hypothese-toetsing verloopt ge-
heel i m p r e s s i o n i s t i s c h en niet s t a t i s t i s c h . We vol-
staan h ier met de samenvatting die hi j zelf (1976) 
geeft van de e r v a r i n g e n van zijn proefpersonen: 
a. hun bee l d van de vaas werd levendiger en rijker; 
z i j beschreven het b.v. als "lichtgevend (lumi-
nous) " . 
b. de vaas l e e k een eigen leven te gaan leiden, 
b e z i e l d t e z i j n . 
c. het g e v o e l t e z i j n onderscheiden van de vaas 
werd b i j sommige proefpersonen minder ("mer-
g ing") , v o o r a l b i j hen die het langst zijn door-
gegaan . 
d. een vermenging van perceptuele modaliteiten (b.v. 
"als de vaas van vorm verandert, dan voel in het 
in mijn l i c h a a m " ) . 
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Deikman (196 3) is eerst nagegaan of de ervaringen van 
zijn proefpersonen als een gevolg van projektie, auto-
hypnose, sensorische isolatie of suggestie kunnen wor-
den uitgelegd, maar komt tot de conclusie dat deze 
"gebruikelijke conceptualiseringen" niet voldoen. Ver-
volgens (1966a) gaat hij na of de gerapporteerde waar-
nemingsveranderingen door middel van een drietal an-
dere concepten worden verklaard: "sensory transla-
tion" · reality transfer" en "perceptual expansion". 
Het zijn interpretaties, die veronderstellen dat de 
concentratie-oefening een deautomatizering tot gevolg 
heeft van "de psychische strukturen, die de perceptu-
ele stimuli organiseren, selekteren en interpreteren". 
Het begrip "psychische struktuur: ontleent hij aan 
Rapaport en Gill (1959). Conform hun theorie over de 
hierarchische ordening van psychische strukturen merkt 
Deikman op dat deautomatizering niet leidt tot struk-
tuurloosheid, maar tot een terugvallen op een minder 
gedifferentieerder struktuur (1966b). 
Wat is bedoeld met "sensory translation" ? De onge-
struktureerde gewaarwording van licht, kracht en be-
weging, die de proefpersonen rapporteren, worden hier 
opgevat als zintuigelijke vertaling van psychische 
processen (confliktverdringing, probleemoplossing, 
etc). Deikman wijst er op dat Freud ook iets derge-
lijks heeft gesuggereerd met betrekking tot mystieke 
ervaringen (97) . (Het is vreemd dat Deikman in dit 
verband niet de mogelijkheid noemt dat zintuigfysio-
logische en kinesthetische processen, die bij de con-
centratieoefening waarschijnlijk een rol hebben ge-
speeld, zich in sensorische gewaarwordingen mani-
festeerden) . 
Voor het feit, dat zijn proefpersonen aan hun onge-
wone gewaarwordingen werkelijkheidskwaliteit toeken-
den, presenteert Deikman "reality transfer" als moge-
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lijke verklaring. Het al of niet toekennen van wer-
kelijkheidskarakter aan de inhoud van onze ervaringen 
gebeurt waarschijnlijk door een specifieke ik-funktie. 
Onder invloed van de aandachtsconcentratie wordt de 
objekt-wereld als perceptuele ervaring met de bijbe-
horende cognitieve modellen afgebroken. De proefper-
soon »moet echter op waarnemen gericht blijven en dis-
kursief denken of fantasieaktiviteit vermijden. Het 
is mogelijk, dat onder deze omstandigheden inwendige 
sensaties worden waargenomen als van buiten komend. 
Behalve "sensory translation" en "reality transfer" 
kan deautomatizering echter ook tot gevolg hebben 
dat men zich bewust wordt van nieuwe dimensies in 
het stimuluspatroon. De gewaarwordingen van licht, 
beweging en kracht kunnen voorbeelden zijn van het 
waarnemen van stimuluskwaliteiten, die in de alle-
daagse waarneming worden uitgefilterd. Voor deze hypo-
these vindt Deikman steun in de theorieën van Werner 
(1959), Kohler (1964) en Shapiro (I960) over de struk-
turele en funktionele veranderingen van de waarne-
ming tijdens de ontwikkeling van kind tot volwassene. 
"Indien....onze overgang van kind-zijn naar volwas-
senheid vergezeld gaat van een reorganisatie van de 
perceptuele en cognitieve wereld, waarbij sommige 
stimuli geselekteerd en andere uitgesloten worden, 
dan is het heel goed mogelijk, dat er een techniek 
gevonden kan worden om, tijdelijk, de automatizering 
te niet te doen of terug te draaien, die onze commu-
nicatie met de werkelijkheid beperkt heeft tot het 
aktief waarnemen van niet meer dan een klein segment 
ervan. Zo'η proces van deautomatizering zou kunnen 
worden gevolgd door een bewustwording van werkelijk-
heidsaspekten, die we tevoren niet hebben waargeno­
men " (1966a). Voor deze verklaring van "perceptual 
expansion" lijkt Deikman duidelijk voorkeur te heb-
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ben en hij wijst op d e o v e r e e n k o m s t t u s s e n teksten 
van mystici en de rappor-t a g e s v a n z i j n proefpersonen 
met de waarneming, d i e v o l g e n s W e r n e r kenmerkend i s 
voor het kind. Desondanks m a g m e n d e a u t o m a t i z e r i n g 
niet a ls een r e g r e s s i e o p v a t t e n , z e g t h i j . Hoe een 
kind de werkelijkheid e r v a a r t , w e t e n we n i e t p r e c i e s . 
Bovendien valt m y s t i e k e e r v a r i n g w a a r s c h i j n l i j k bui­
ten het psychologisch b e r e i k v a n h e t k i n d . Het gaat 
om een deautomatizering v a n d e p e r c e p t u e e l - c o g n i t i e v e 
struktuur van een v o l w a s s e n e , w a a r b i j de rijkdom aan 
informatie, die in h e t g e h e u g e n i s o p g e s l a g e n , een 
rol zal spelen. In p l a a t s v a n t e s p r e k e n van regres­
s ie i s het juister om t e z e g g e n d a t h e t doorbreken 
van automatismen in d e p e r c e p t u e e l — c o g n i t i e v e struk­
tuur een toename in I n t e n s i t e i t e n r i jkdom van de 
zintuigeli jke g e w a a r w o r d i n g e n m o g e l i j k maakt. Bij 
regressie i s hiervan g e e n s p r a k e . Maar wel a l s de 
aktieve cognitieve s t i j l v e r v a n g e n w o r d t door een 
receptieve. Deikman g e b r u i k t h i e r v o o r h e t e e r s t de 
concepten, die hij l a t e r ( 1 9 7 1 ) z a l u i t w e r k e n tot 
zijn bimodale bewustz i j n s m o d e l . We hebben d i t in 
hoofdstuk 2 rei»ds u i t v o e r i g b e s p r o k e n . Hier moet er 
aan worden herinnerd d a t h i j v a n m e n i n g i s dat d i t 
model de v e r s c h i j n s e l e n , d i e h i j i n z i j n experiment 
vond, nog beter kan v e r k l a r e n . Пе i n s t r u k t i e vroeg 
van de proefpersonen i m m e r s om e e n a t t i t u d e van pas­
sieve overgave te o n t p l o o i e n . D i t h i e l d i n dat er een 
verschuiving optreedt v a n d e " a c t i o n mode" naar de 
"receptive mode". De v a a s w e r d n i e t l a n g e r a l s een 
funktioneel voorwerp g e z i e n ; " ζ i n t u i g e l i jke a t t r i b u ­
ten van het ob jekt, d i e g e w o o n l i j k v a n w e i n i g belang 
zijn, werden dominant". Ook d e t o e n a m e van al faritme 
in het EEG en andere f y s i o l o g i s c h e verander ingen, d ie 
bij Zenmeesters en b i j T r a n s c e n d e n t e M e d i t a t i e gecon­
stateerd zijn, wi jzen e r o p d a t e r b i j med i ta t i e een 
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v e r s c h u i v i n g n a a r d e " r e c e p t i v e mode" plaats vindt. 
Met het o p g e v e n v a n h e t d i s l c u r s i e v e denken wordt 
ook de a l l e d a a g s e n e ± g ± n < y , om het voorwerp van aan-
dacht i n p s y c h o l o g i s c h o p z i c h t in je greep te krijgen 
en t e m a n i p u l e r e n , l o s g e l a t e n (1976). De juiste a t t i -
tude b i j m e d i t a t i e t y p e e r t Deikman als "non-demanding 
a t t e n t i o n " . 
Renunc ia t i e , d e a n d e r e b a s i s t e c h n i e k van de mysticus, 
welke door hem a a n v a n k e l i j k was beschouwd als een 
hulpmiddel n a a s t m e d i t a t i e om het deautomatizerings-
proces t e I n t e n s i v e r e n d o o r stimulusreduktie, krijgt 
in het b i m o d a l e m o d e l d e v o l w a a r d i g e funktie van on-
misbare s c h a k e l . I n d i t m o d e l i s de motivationele 
grondhouding d e b e l a n g r i j k s t e determinant van de waar-
neming. R e n u n c i a t i e h e e f t i n de eerste plaats te maken 
met de v e r a n d e r i n g i n a t t i t u d e , in funktionele oriën-
t a t i e , d i e v e r e i s t i s v o o r e e n verschuiving van de 
"action mode" n a a r d e " r e c e p t i v e mode". Renunciatie 
heeft dus e e n p r a k t i s c h e , g e e n morele funktie. "Het 
i s een s t r a t e g i e om d e r e c e p t i e v e modus tot dominan-
te o r i ë n t a t i e t e v e r h e f f e n . . . A l l e typische kenmerken 
van het k l o o s t e r l e v e n i n h e t Oosten en Westen zijn 
er op g e r i c h t om d e z e v e r a n d e r i n g tot stand te brengen: 
het b e s t u d e r e n e n z i n g e n v a n de religieuze teksten, 
het ontbreken v a n m a t e r i ë l e beloningen voor arbeid, het 
ontbreken van p e r s o o n l i j k e s t a t u s , de eentonigheid en 
soberheid v a n h e t d a g e l i j k s e leven " (1976). 
Na de w i j z e , w a a r o p d o o r De ikman het psychologische 
proces b i j m e d i t a t i e i s g e c o n c e p t u a l i s e e r d te hebben 
besproken d i e n e n w e e n k e l e k r i t i s c h e kanttekeningen 
te vermelden , d i e m e t b e t r e k k i n g tot zijn experimen-
ten z i j n g e m a a k t . 
3 . 2 . 3 . 3 A r n o l d W e l n e r . 
Weiner (1972) k o m t i n z i j n d i s s e r t a t i e , na een analyse 
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van het experiment van Deikman tot een andere inter-
pretatie: 
1. De verschijnselen, die Deikman interpreteert als 
"sensory translation", "reality transfer" en "per-
ceptual expansion" kunnen ook in verband worden ge-
bracht met regressie. Door de instruktie ert de set-
ting bij het meditatie-experiment werd een situatie 
van sensorische deprivatie geschapen. Er is vastge-
steld dat daarvoor niet nodig is dat elke stimule-
ring ontbreekt. Om effektief te kunnen funktioneren 
heeft het ego-apparaat geen stimulering nodig, maar 
wel een situatie waarin het kan funktioneren. De 
cruciale faktor bij sensorische deprivatie is niet 
het ontbreken van stimuli, maar van de mogelijkheid 
om logisch, construktief, "reality-oriented" te 
funktioneren. In dat geval is er alleen fantasie-
aktiviteit mogelijk. Ditzelfde geldt voor de medita-
tiesituatie. Deautomatizering kan derhalve worden op-
gevat als een regressie naar een meer primitieve 
ego-organisatie, die door het domineren van fantasie-
aktiviteit gekenmerkt is. 
Hoewel Weiner terecht wijst op de overeenkomst tussen 
meditatie en een situatie van sensorische deprivatie, 
zijn er toch belangrijke verschillen die tot qevolg 
hebben dat de betekenis, die de proefpersoon aan elk 
van beide situaties geeft, en daarmee ook zijn zelf-
beleving, totaal anders zijn. Afgezien van de theore-
tische zwakte van het begrip "regressie" maken de te-
genstrijdige uitkomsten van deprivatie-experimenten 
het bovendien moeilijk om dit begrip als algemene 
sleutel daarbij te hanteren. 
2. Weiner wijst er verder op dat de gewaarwordingen, 
die de proefpersonen van Deikman rapporteren, niet 
zozeer door de voor meditatie snecifieke aandachtige 
houding bepaald zijn dan wel het gevolg van de me-
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thode die Deikman gebruikte. Het voortdurend gecon-
centreerd kijken naar de vaas veroorzaakte bij de 
proefpersonen een afbreken van het netvliesbeeld. 
Veel gewaarwordingen, die de proefpersonen rappor-
teren, zijn ook geconstateerd in experimenteel on-
derzoek naar perceptuele fragmentatie (Eagle, 1966) 
en de effekten van "luminous designs" (McKinney, 
1963; Hart, 1964), en zijn dus geenszins specifiek 
voor meditatie. 
Deze kritiek lijkt ons niet terecht, omdat Deikman 
(1963) zelf wijst op de invloed van netvliesbeeld-
stabilisatie en zijn bevindingen expliciet in ver-
band brengt met de bekende experimenten van Hochberg 
e.a. (1951) en Pritchard (1958). Deikman heeft boven-
dien niet de bedoeling om te onderzoeken wat nu spe-
cifiek is voor meditatie, maar wil aantonen dat 
sommige mystieke ervaringen ("sensate") het gevolg 
zijn van langdurig , aandachtig waarnemen van het-
zelfde objekt. Dit leidt tot netvliesbeeldfixatie, 
als het om concentratie op een visueel objekt gaat. 
Maar bij meditatie worden ook andere concentratieme-
thodes gebruikt. Het gemeenschappelijke effekt is 
volgens hem te conceptualiseren als deautomatizatie. 
3. Volgens Weiner moet het specifieke effekt van me-
ditatie niet gezocht worden in "perceptuele herstruk-
turering", want die treedt ook op bij hypnose, sen-
sorische deprivatie en onder invloed van drugs. Er is 
echter één verandering die alleen bij meditatie lijkt 
op te treden, nl. een verbetering van het gevoel van 
eigenwaarde. Meditatie impliceert, aldus Weiner, een 
specifieke skilltraining, die ontbreekt bij andere 
technieken: "de kern van de techniek is gelegen in de 
ontwikkeling van het vermogen tot beheersing van de 
aandacht". Dit vermogen hangt nauw samen met ego-
autonomie en ligt ten grondslag aan "persoonlijke 
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groei". 
Dit kan inderdaad een belangrijk psychotherapeutisch 
effekt zijn, maar het lijkt niet specifiek voor me-
ditatie. Het is een resultaat dat ook te verwachten is 
bij aytohypnose, biofeedback-methoden, hatha-yoga en 
allerlei andere aktiviteiten, waarbij een aktieve ont-
plooiing van de aandacht nodig is en beloond wordt. 
4. Een belangrijke kritiek van Weiner op de experi-
menten van Deikman (en van Maupin) is, dat zij de in-
vloed van buiten-experimentele faktoren onderschat heb-
ben. Volgens Weiner zijn er voldoende aanwijzingen dat 
andere faktoren dan de meditatie-aktiviteit in belang-
rijke mate tot de crerapporteerde ervaringen hebben bij-
gedragen. De proefpersonen konden vermoeden waar het 
om ging. Sommigen hadden daarover tevoren al een in-
druk, o.a. door boeken over meditatie die zij gelezen 
hadden, of door het feit, dat zij collega's van de 
onderzoeker waren en dus waarschijnlijk wisten waar 
hij mee bezig was. Bovendien zijn proefpersonen, die 
al een relatie hebben met de onderzoeker sensitiever 
voor subtiele aanwijzingen die door zijn houding en 
reakties worden uitgedrukt. Weiner wijst op een aan-
tal onderzoeken, waarin de invloed van dit soort fak-
toren op experimentele resultaten is aangetoond. 
Deikman heeft zich wel afgevraagd in hoeverre zijn be-
vindingen aan de invloed van suggestie moesten worden 
toegeschreven. Hij besluit echter dat het geen grote 
rol gespeeld kan hebben, want "daarvoor waren de ge-
waarwordingen zowel voor de proefpersonen zelf als 
voor de onderzoeker te onverwacht en te verrassend". 
Een argument, dat uiteraard niet tevreden stelt. 
Weiner voerde een experiment uit volgens een design 
dat het mogelijk moest maken om Deikman's experiment 
te repliceren en tegelijkertijd zijn eigen hypothesen 
te verifiëren met betrekking tot het specifieke ef-
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fekt van meditatie en de invloed van verwachtingen 
van de proefpersonen op de resultaten. Hij verdeelde 
60 proefpersonen at random over 4 groepen. De le en 
3e groep werd geïnstrueerd om gedurende een kwartier 
naar een vaas te blifjven kijken en daarbij ogen en 
lichaam niet te bewegen. Groep 2 en 4 kregen dezelf-
de instruktie, die Deikman gebruikte (alle aandacht 
op de vaas concentreren, niet denken of associëren, 
maar de vaas zien zoals ze is). De groepen 1 en 2 
vormden de experimentele conditie; zij deden 10 da-
gen lang gedurende een half uur deze oefeningen. 
De groepen 3 en 4 dienden ter controle; na de voor-
meting en de instruktie werden zij naar huis gestuurd 
("vanwege het grote aantal komen jullie over 2 weken 
aan de beurt"). Weiner verwachtte dat de effekten 
van de vier condities op de volgende afhankelijke 
variabelen verschillend zouden zijn: 
a. na afloop zou de zeifbeoordeling van de proef-
personen in de 2e groep (meditatie) positiever 
zijn dan die van de proefpersonen in de Ie 
(alleen fixatie) en 4e (controle-) groep. Me-
ting: semantische differentiaal. 
b. na afloop zouden de proefpersonen van de 2e groep 
hoger scoren op een test voor aandachtsconcen-
tratie (ontleend aan Spence e.a. ,1969) dan die 
van de Ie en 4e groep, terwijl er tussen de le en 
3e groep geen verschil zou zijn. 
c. na afloop zouden de proefpersonen van de 2e groep 
meer fysiognomische antwoorden op de Physiogno-
mic Cue Test (Stern, Stein en Bloom, 1956) geven 
dan die van de Ie en 4e groep. Weiner verwachtte 
dat dit de regressie die door de typische aan-
dachtsconcentratie in de 2e conditie ge-induceerd 
werd, zou kenmerken. 
d. na afloop zou het gevoel voor de afmetingen van 
het eigen lichaam in groep 2 meer verzwakt zijn 
dan in groep 1 en 4. Het vloeiender worden van 
de lichaamsgrens beschouwde Weiner als een in-
dicatie voor een verminderde zelf-objekt-dis-
tinctie. Ook dit zag hij als een kenmerk van 
regressie. 
Bij de voormetingen bleken er geen signifikante ver-
schillen te zijn tussen de 4 groepen (althans wat be-
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treft de groepsgemiddelden). Weiner controleerde ook 
of de instrukties inderdaad in een verschillend ge-
drag resulteerden en of deze verschillen niet door de 
hypothesen van de proefpersonen met betrekking tot het 
onderzoek werden geneutraliseerd. 
Om de onderzoekshypothesen te toetsen, voerde Weiner 
een faktoriële covariantieanalyse uit met als Ie fak-
tor : "performance - non performance" (dus de experi-
mentele groepen 1 en 2 tegen de controlegroepen 3 en 
4) en als 2e faktor "fixatie versus meditatie" (dus 
de groepen 1 en 3 versus 2 en 4). Geen van de nul-
hypothesen kon worden verworpen. Fen vragenlijst 
voor "bewustzijnsverandering" leverde geen verschil-
len op tussen de Ie (fixatie-) en 2e (meditatie-) 
groep. Het verschil tussen de beide experimentele groe-
pen en de beide controlegroepen was wel signifikant: 
de "stimulerende" personen verwachtten veel meer ver-
andering dan in feite ervaren werd. Ook de antwoor-
den, die de proefpersonen van de Je en 2e groep dage-
lijks hadden genoteerd op een schriftelijke vraag naar 
eventuele bijzondere gewaarwordingen bij het waarne-
men van de vaas leverden geen signifikante verschillen 
op tussen de fixatie- en de meditatiecondities. 
Weiner schrijft het teleurstellende resultaat van dit 
experiment toe aan diverse oorzaken. De selektie van 
proefpersonen was met grote zorg verricht. Maar Weiner 
twijfelt er aan of de proefpersonen in crroep 1 en 2 
wel zo verschillend te werk zijn gegaan als hij had 
gewild. Weliswaar bleek dat de instrukties begrepen 
waren en rapporteerden de proefpersonen dat zij de-
den wat ze verondersteld werden te doen; maar hij twij-
felt aan de betrouwbaarheid van de antwoorden. Er wa-
ren aanwijzingen dat de motivatie over het algemeen 
laag was, mede onder invloed van klimatologische om-
standigheden (zeer warme zomer). 
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Verder houdt Weiner er rekening mee dat veranderingen, 
die tijdens het mediteren eventueel op gang komen, 
aanvankelijk te subtiel zijn om al tot uiting te ko-
men in een testsituatie, die een geheel andere in-
stelling vereist. Wat betreft de invloed van verwach-
ting op gerapporteerde meditatie-ervaringen vindt hij 
dat deze wel is aangetoond door het verschil tussen de 
score van de proefpersonen die deden alsof zij aan het 
experiment hadden deelgenomen en die van de experimen-
tele groep op de vragenlijst voor bewustzijnsverande-
ring. De gemiddelde groepsoree van de controlegroepen 
waren weliswaar signifikant hoger dan die van de ex-
perimentele groep, maar alle groepsgemiddelden waren 
aan de lage kant in verhouding tot het aantal items 
van de vragenlijst. Omdat Weiner geen standaarddevia-
ties vermeldt, kan niet worden nagegaan hoe represen-
tatief het gemiddelde van elke groep is. Waarschijn-
lijk zou er pas dan geconcludeerd mogen worden dat de 
verwachting een dominante invloed op de resultaten 
heeft gehad, indien alle groepen betrekkelijk hoog 
zouden scoren en er tussen de groepen of ze nu wel 
of niet gemediteerd hebben geen verschil zou zijn. 
Naar onze mening was de experimentele opzet van Wei-
ner echter niet geschikt om de invloed van de varia-
bele verwachting te onderzoeken. Waarschijnlijk had 
hij beter de resultaten kunnen vergelijken van twee 
groepen, die beiden dezelfde taak (fixatie of me-
ditatie) uitvoeren, doch wat verwachting betreft ver-
schillen (b.v. hoge versus lage verwachtinq), hoewel 
ook met een dergelijke opzet niet alle moeilijkheden 
verholpen zijn. 
Ons belangrijkste bezwaar tegen de opzet van Weiner's 
experiment is echter dat hij meditatie reduceert tot 
een techniek van aandachtig, zonder gedachten of asso-
ciaties, kijken naar een vaas. noordat de aandachts-
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concentratie geheel losgemaakt wordt uit de contekst 
van waarden en betekenissen, waarin aij als hulp-
middel bij meditatie funktioneert, is deze waarschijn-
lijk ook niets meer dan een netvliesbeeldfixatie. 
Ervaringen zoals veranderingen in vorm- en kleurcon-
stantie en in figuur-achtergrond-strukturering traden 
dan ook in beide condities op en dat is niet z6 op-
vallend als Weiner denkt (p.131). Niet de techniek op 
zich, maar concentratie in combinatie met de zin, die 
de proefpersoon er aan geeft, lijkt beslissend voor 
het effekt ervan, zeker als het gaat om een effekt 
op gedragingen en cognitieve stijl in andere situaties. 
Als hetgeen men onderzoekt geen meditatie genoemd kan 
worden, is het niet vreemd dat er geen "meditatie-
effekten" optreden. 
Ditzelfde bezwaar zou men tegen Deikman kunnen aanvoe-
ren, maar die heeft niet, zoals Weiner, het verschil 
tussen meditatie en netvliesbeeldstabilisatie willen 
aantonen, en stelt ook niet dat zijn bevindingen 
specifieke meditatie-effekten zijn. Hij wilde slechts 
de psychologische uitwerking van aandachtsconcentra-
tie als "a principal agent" bij het tot stand komen 
van waarnemingsveranderingen bij mystici onderzoeken. 
Hij beweert niet dat dit alles is (1966a) en spreekt 
met betrekking tot de ervaringen van zijn proefper-
sonen over verschijnselen, die slechts analoog zijn 
aan ervaringen van mystici (1963). Indien Deikman de 
invloed van meditatie op gedrag en attitude in het 
dagelijkse leven had willen onderzoeken, zou hij bij 
gebruik van dezelfde instruktie in soortgelijke moei-
lijkheden gekomen zijn. Maar hij wijst zelf uitdruk-
kelijk op het belang van funktionele oriëntatie of 
motivatie voor het tot stand komen van een verschui-
ving van de "active" naar de "receptive mode"; met 
andere woorden: van bewustzijnsveranderina. De funk-
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tionele oriëntatie, die bij Weiner's proefpersonen 
domineerde, werd waarschijnlijk voornamelijk bepaald 
door het honorarium dat hen per uur uitbetaald werd 
voor het deelnemen aan een vervelend experiment. In 
de instruktie werd hun taak nl. niet in verband ge-
bracht met waarden, die er de betekenis van medita-
tie aan zouden hebben gegeven en daardoor een andere 
motivatie hadden kunnen oproepen. 
Tenslotte nog een enkele kanttekening bij de deauto-
matizeringshypothese van Deikman. Het is ongetwijfeld 
waar, dat hiermee een belangrijke bijdrage is gele-
verd tot de psychologische theorievorming met betrek-
king tot meditatie en mystiek. In vergelijking met 
het belang dat hij toekent aan aandachtsconcentratie 
als basistechniek verwaarloost hij echter de beteke-
nis van het referentiesysteem. Volgens Deikman speelt 
het referentiesysteem (de religieus-ideologische 
achtergrond van de mysticus een secundaire rol. 
Slechts de verwoording van de gewaarwordingen zou er 
door beïnvloed worden (1963; 1966b). Daarentegen zijn 
wij van mening dat de ervaringen zelf, die tengevolge 
van hetdeautomatizeringsproces ontstaan, zullen ver-
schillen naargelang het referentiekader van de medite-
rende. Ook Sundén (1968) wijst er op dat de ervaringen 
van b.v. Jan van het Kruis inderdaad met behulp van 
het model van Deikman geanalyseerd kunnen worden, maar 
dat het resultaat van het deautomatizeringsproces ten 
zeerste bepaald werd "door zijn theologische opleiding 
en door zijn zielsbegrip dat hij geërfd had van de 
traditie van de middeleeuwse wijsgeren". 
O.i. kan deautomatizering niet betekenen, dat de zin-
tuigelijke input niet langer of op een minder ge-
differentieerde wijze gestruktureerd wordt. Percep-
tie impliceert altijd categorisering (Bruner, 1957) . 
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De deautomatizering heeft betrekkina op het automa-
t i sch , volgens alledaagse gewoonte hanteren van d i « 
betekeniscategorieën, d i e kul turee l gangbaar z i j n . 
Daardoor komt er ruimte voor een andere, minder g e -
bruikelijke werkel ijkheidsbeleving. Deikman heeft 
terecht opgemerkt, dat de werkel i jkheidsbeleving, 
die behoort bij de "receptive mode" ontwikkelings-
psychologisch gezien in de ervaring van het kind g e -
worteld i s . In hoofdstuk 2 hebben we er aan h e r i n n e r d 
dat dit de levensfase i s , waarin sprookjes en de m y -
then van de religieuze t r a d i t i e a l s een kader voor 
betekenisgeving funktioneren. Het l i g t voor de hand 
dat deze geheugenprogranuna ' s akt ie f worden wanneer 
er een verschuiving naar de "receptive mode" p l a a t s 
vindt. Als dus bij m e d i t a t i e , onder invloed van c o n -
centratie en receptieve aandacht, het automatisme v a n 
de alledaagse wijze van informatieverwerking g e b l o k -
keerd wordt, dan zal degene, d i e er over beschikt 
gebruik gaan maken van b e t e k e n i s s e n , die aan dat r e -
l igieuze kader ontleend worden. Het objekt van c o n -
centratie speelt h ierbi j ui teraard een belangrijke 
ro l , die door Deikman (196 3) wordt onderschat. In 
a l l e mystieke tradi t i e s wordt b i j de concentrat ie -
meditatie uitsluitend gebruik gemaakt van Objekten , 
die uitnodigen tot r e l i g i e u z e betekenisgeving. 
We zullen nu eerst twee auteurs bespreken, die het 
deautomatizeringsconcept van Deikman overnemen en h e t 
een plaats geven in hun e igen theoret i sche analyse v a n 
het meditatieproces. 
3.2.3.4 Robert Ornstein. 
Ornstein (Naranjo-Ornstein, 1971) maakt een onder-
scheid tussen twee typen van meditatieoefeningen. H e t 
meditatieproces begint s t e e d s met oefeningen, waarfo i j 
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de aandacht geconcentreerd wordt op een objekt of op 
he t herhalen van een woord. Deze "concentratie-medita-
t i e " impliceert een bewustzijnsvernauwing ("restriction 
o f awareness"). Naarmate de leerl ing hierbij vorderin-
gen maakt »worden er oefeningen toegevoegd, die gericht 
l i j k e n te z i jn op een verruiming van het bewustzijn 
van de buitenwereld ("opening up awareness of the 
external environment" ) .Omdat Ornstein vooral met be-
trekking to t het e e r s t e type een poging tot psycholo-
g i s c h e theorievorming d o e t , beperken we ons daartoe. 
In de eso ter i sche t r a d i t i e s s treef t men naar een op-
he f f en , door medi ta t i e , van het alledaagse bewustzijn 
van de werkel i jkheid. Daartoe concentreert men de aan-
dacht langdurig op eenze l fde objekt of blokkeert op 
andere wijze de natuur l i jke aandachtswisselinq. Orn-
s t e i n bespreekt een reeks voorbeelden hiervan. Bij 
a l deze vee l soor ige oefeningen l i jk t het steeds min-
der om het objekt van concentrat ie te gaan dan wel 
om de herhaling of monotonie. Psychofysiologisch ge-
z i e n betekent d i t dat "een zelfde subroutine zich 
s t e e d s weer herhaalt ("recycled") in het zenuwstel-
s e l " (p. 161) . In de t a a l van de esoterische tradit ies 
l e i d e n deze oefeningen t o t een "eenpuntig bewustzijn", 
"een helder bewustzijn", t o t "duisternis", tot het 
"ervaren van l e e g t e " , t o t "vernietiging van a l l e ken-
n i s " . Zulke ervaringen komen volgens Ornstein overeen 
met de bevindingen in experimenten, waarbij de voort-
durende wi s se l ing van stimulus-input (volgens Hebb 
noodzakelijk voor het in stand houden van bewustzijn) 
werd geblokkeerd. Bij s t a b i l i s e r i n g van het netv l ies -
b e e l d leek het beeld na korte t i jd geheel te verdwij-
nen (Pritchard, 1958) . Lehmann, Beeler en Fender (1967) 
constateerden, dat d i t gepaard ging met een toename 
van alfaritme in het EEG, volgens Ornstein een indica-
t i e van verminderd bewustz i jn van de buitenwereld. Ook 
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de "Ganzfeld"-experimenten (Cohn, 1957; Cohen en 
Cadwallader, 195Я; Hochberg, Triebel en Seaman, 1951), 
waarbij een geheel egaal, patroonloos prikkelveld ge­
presenteerd werd, waardoor aandachtswisseling onmoge­
lijk was, resulteerden in de gewaarwording dat het 
visuele contact met de objektwereld geheel verdween. 
Ook hierbij werd een toename van alfa-ritme gecon­
stateerd. Het feit, dat dit ook bij meditatie het ge­
val is (Bagchi-Wenger, 1957; Anand, 1961; Kasamatsu-
Hirai, 1966) doet vermoeden, dat het hier om verge­
lijkbare effekten op het centrale zenuwstelsel gaat. 
Wat is de reden, dat er in de esoterische tradities 
door middel van deze technieken naar een opheffen van 
het alledaagse bewustzijn wordt gestreefd ? Bij het 
beantwoorden van deze vraag neemt Ornstein het begrip 
"deautomatizering" over, maar plaatst het explicieter 
dan Deikman deed in het kader van de cognitieve psy­
chologie. In het waarnemen van de alledaagse werker 
lijkheid ontwikkelt zich een zelfde soort automatis­
me als bij het aanleren van een motorische vaardig­
heid. Nieuwe prikkels veroorzaken een orientâtiereak-
tie,die fysiologisch registreerbaar is (EEG, FCG, 
GSR). Naarmate gewenning ("habituatie") optreedt, 
blijft deze reaktie uit en ze treedt pas weer op als 
er een wijziging in de prikkel wordt aangebracht. De-
ze habituatie-experimenten geven de indruk dat er in 
het centrale zenuwstelsel modellen van de objektwereld 
gevormd worden en dat de input van de zintuigen telkens 
aan die modellen getoetst wordt (Sokolov, 1960) . Stemt 
de input met het model overeen, dan blijft bewustwor-
ding van de prikkel achterwege. Wat waargenomen wordt, 
is niet de stimulus met al zijn aspekten, maar het cog-
nitieve model, dat zich in het bewustzijn gevormd heeft. 
In de esoterische tradities heeft men dit selektieve 
en beperkte karakter van de gewone waarneming vanouds 
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onderkend en bewust gebruik gemaakt van meditatie als 
een middel om deze beperking (deze toestand van 
"slaap", van "blindheid", van "illusie") op te heffen. 
Mystici spreken van "ontwaken", van "verlichting", 
van "het openen van het derde oog". Deikman noemde het 
"deautomatizering". De nadruk, die bij meditatie ge-
legd wordt op het geconcentreerd, onafgebroken waar-
nemen beoogt de aangeleerde selektie- en filtermecha-
nismen te blokkeren. "The model-building process is 
specifically what is to be dismantled through the 
practice of meditation" (p. 194). 
3.2.3.5 Pieter Vroon. 
Dezelfde interpretatie vindt men bij Vroon. In een uit-
voerig en interessant hoofdstuk van zijn studie over 
"Bewustzijn, hersenen en gedrag" (1976) probeert Vroon 
de fragmentarische onderzoeksgegevens die er met be-
trekking tot meditatie zijn in verband te brengen met 
fysiologische en cognitief-psychologische inzichten, 
teneinde begrijpelijker te maken wat er bij meditatie 
gebeurt. De karakteristieke elementen van de procedu-
re, die bij meditatie gevolgd wordt, zijnvolgens Vroon 
funktloneel gericht op het afbreken van bestaande en 
het tegengaan van de vorming van nieuwe "interne re-
presentaties" of "modellen". Er zijn aanwijzingen voor 
het vermoeden dat onze interne representaties alleen 
in stand blijven wanneer ze van tijd tot tijd geakti-
veerd worden en dat het voortdurend wisselen van li-
chaamshouding daar iets mee te maken heeft. Fvenals 
Maupin ziet Vroon het onbewegelijke, ontspannen zit-
ten bij meditatie als een middel om de stroom van 
voortdurend wisselende belevingen in te dammen. Door 
de aandacht vervolgens te concentreren op slechts één 
Objekt en door dat onafgebroken te doen, wordt het 
vormen van een model of interne representatie tegen-
253 
qeqaan. Wanneer het een visueel objekt is, dan richt 
de concentratie zich OD een klein onderdeel om oog-
bewegingen te vermijden, die immers een belangrijke 
rol spelen bij het vormen van een interne represen-
tatie van het objekt. Wanneer geluiden of bewegingen 
als meditatie-objekt gebruikt worden, dan voorkomt 
eindeloze herhaling dat er een model gevormd wordt. 
Men concentreert zich ook wel op een geïsoleerde in-
terne representatie: een gedachte of een voorstelling. 
Door de aandacht gericht te houden op het objekt en 
niet te vervangen door"kennis" over het objekt,zo-
als in de dagelijkse omgang met de wereld gebruike-
lijk is, "gaat het objekt zijn vanzelfsprekendheid 
verliezen, het gaat er raar uitzien en kan zelfs een 
zekere verwondering teweegbrengen....Bovendien ver-
dwijnt de koppeling objekt - woord en krijgen beiden 
een andere betekenis " (p. 246). Men zou kunnen spre-
ken van "de-modellering" (p. 255). Objekten, woord-
klanken enz. worden, ondanks herhaling, als "nieuw" 
beleefd. Blijkbaar heeft er geen modelvorming plaats 
gehad. Vroon tracht in de bevindingen van FEG-studies 
bij meditatie een ondersteuning te vinden voor dit 
demodelleringsparadigma.(9fi). Het ontbreken van ha-
bituatie, dat in het reeds vaker genoemde onderzoek 
van Kasamatsu en Hirai (1466) bij mediterende Zen-
meesters geconstateerd werd, zou volgens Vroon er op 
kunnen wijzen, dat er geen interne representaties ge-
vormd worden. Bij Yogi's leidt prikkelpresentatie 
tijdens de Samadhi-toestand niet tot blokkering van 
het alfaritme, maar na afloop van de trance wel tot 
sterke oriëntatiereakties, terwijl habituatie dan zeer 
traag verloopt (Anand, 1961). Tijdens het mediteren 
reageren yogi's niet op prikkels en lijken ze zich af 
te sluiten voor de buitenwereld. Wijzen de sterke 
oriëntatie-reakties na afloop er op, dat interne re-
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presentaties in verval geraakt zijn ? In experimen-
ten met netvllesbeeldstabilisatie is gebleken dat er 
opeens veel alfaritme in het EEG verschijnt, als de 
proefpersoon meldt dat het gestabiliseerde beeld weg-
valt en hij niets meer ziet. Terwijl voor Ornstein 
deze bevindingen, zoals we zagen, er op wijzen dat ook 
bij meditatie het bewustzijn voor de buitenwereld ver-
minderd is, merkt Vroon op dat ze paradoxaal zijn: in 
stabilisatie-experimenten gaat alfa-aktiviteit samen 
met de beleving "blind" te zijn, terwijl het bij Zen-
meditatie en na de Yoga-trance gepaard gaat met zeer 
scherp zien. Vroon tracht de paradox als volgt op te 
lossen. Beta-aktiviteit is samengesteld uit twee deel-
processen. Enerzijds is er aktiviteit nodig voor het 
registreren van sensorische informatie, terwijl een 
ander gedeelte van de aktiviteit in funktie staat 
van het vormen van een model of het oproepen van be-
staande modellen. Het laatstgenoemde deel van de 
hersenaktiviteit zal wegvallen als het model gevormd 
of herkend is en als een gegeven in het geheugen is 
opgeslagen (99) . Bij netvliesstabilisatie maakt echter 
de snelle aktiviteit geheel plaats voor alfa-aktivi-
teit op het moment dat de sensorische registratie uit-
valt en de proefpersoon zegt niets meer te zien. Dit 
hoeft niet te betekenen, zegt Vroon, dat hij blind is. 
We weten alleen dat déze informatie niet meer geregi-
streerd wordt. Misschien betekent alfa-aktiviteit ook 
hier, dat de toegankelijkheid voor nieuwe informatie 
juist groot is. 
Ook als dit waar is, moet o .i . niet uit het oog verlo-
ren worden,dat er een groot verschil blijft tussen de 
alfa-toestand bij netvllesbeeldstabilisatie en bij 
meditatie. De proefpersoon in het netvliesbeeldstabi-
lisatieexperiment ziet het ohjekt, dat hij fixeerde, 
niet meer. Misschien reageert hij met een grotere ont-
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vankelijkheid dan gewoonlijk op een nieuwe prikkel. 
Bij meditatie blijft men echter het objekt, v/aarop 
men zich concentreert, waarnemen: verschijnen van 
alfa-aktiviteit betekent hier niet dat registratie 
van het objekt ophoudt, terwijl de kortstondige 
blokkering van het alfaritme betrekking heeft op 
andere prikkels dan het meditatie-objekt. Ook Vroon 
waarschuwt voor een te simplistische interpretatie 
van alfa-aktiviteit alsof het uitsluitend een teken 
van grote receptiviteit ten opzichte van de omge-
ving is. Men heeft immers geconstateerd dat ook 
levendige visuele voorstellingen, waarbij de toeganke-
lijkheid voor perceptuele informatie juist gering is, 
gepaard gaan met alfa-aktiviteit. 
De beleving van nieuwheid en levendigheid, in com-
binatie met de sterke oriëntatie-reakties en trage 
habituatie, vormen voor hem echter het belangrijk-
ste argument voor de conclusie dat onder invloed van 
meditatie de interne representaties in verval raken 
en de-modellering optreedt (p. 254). 
Het zwakke punt in deze argumentatie blijft echter 
het feit, dat de de-modellering bij meditatie in de 
eerste plaats betrekking heeft op het objekt van 
concentratie, terwijl de oriëntatie-reaktie -althans 
bij het onderzoek van Kasamutsu en Hirai- gericht is 
op een interfererende stimulus, die door de onder-
zoekers werd aangeboden en die niet samenviel met het 
meditatie-objekt. De belevingen van nieuwheid, fris-
heid, verwondering hebben op het laatste betrekking 
en gaan gepaard met een ononderbroken alfa-aktiviteit. 
Op het moment, dat een andere stimulus (in dit geval 
een piep-signaal) het aandachtsveld binnendringt, 
wordt het alfa-ritme onderbroken door snelle aktivi-
teit (oriëntatie-reaktie), maar na korte tijd her-
stelt het zich weer en is de aandacht weer geheel bij 
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het meditatie-objekt. Het lijkt er dus op dat de 
onderbrekende stimulus juist wél een interne re-
presentatie oproept, daaraan getoetst wordt en na 
herkenning in het geheugen wordt opgeborgen. Het 
ontbreken van habituatie zou er op kunnen wijzen, 
dat de aandacht niet verdeeld wordt over het waar-
nemen c.q. zich voorstellen van het meditatie-
objekt en het verwachten van de storende stimulus. 
Anticiperen betekent echter meestal het hanteren van 
stereotype modellen, tengevolge waarvan het eigenlij-
ke perceptieproces min of meer reflexmatig kan ver-
lopen en als het ware een automatisch karakter draagt. 
De herhaalde oriëntatie-reaktie en de trage habitu-
atie zouden nu geïnterpreteerd kunnen worden als een 
aanwijzing dat, tengevolge van de specifieke attitu-
de bij meditatie, het hanteren van stereotype ver-
wachtingsmodel len is weggevallen. Dit betekent echter 
niet, dat er in het geheel geen interne representaties 
of modellen gehanteerd worden, zoals we straks nog 
zullen zien. Vroon stelt ook nog een ander soort me-
ditatie-oefening aan de orde, die we boven door Orn-
stein getypeerd zagen als "opening up awareness". 
In tegenstelling tot de concentratie-meditatie is dit 
geen oefening die gedurende een klein deel van de dag 
verricht wordt, maar een attitude, op grond waarvan 
men zich van moment tot moment zoveel mogelijk be-
wust is van alles wat gebeurt. In de Oosterse tradi-
ties is dit een vrij algemeen voorkomend streven. 
Vroon verwijst met name naar het Zen, de Karma Yoga 
en de integratieve Yoga van Aurobindo. Vervolgens 
vraagt hij zich af hoe men deze bewustwording moet 
voorstellen. Ten aanzien van het overgrote deel van 
onze dagelijkse handelingen geldt, dat bewustzijn en 
gedrag parallel geschakeld zijn. Dat betekent dat het 
informatieverwerkingsproces en het kiezen van een 
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adequate reaktìe op de informatie automatisch ver-
loopt. Het bewust maken en aandachtig volgen van een 
deel van dit automatische proces acht Vroon zeker 
mogelijk, maar "een werkelijke deautomatizering van 
het gedrag zou het leven onmogelijk maken"."Moeten 
we het ons dan voorstellen als een training om de 
kanaalcapaciteit te vergroten, omdat men immers wel 
spreekt over nieuwe zintuigen, het derde oog ?" 
Uitbreiding van kanaalcapaciteit acht Vroon nauwe-
lijks mogelijk. Bovendien wijst hij er terecht op, 
dat beschrijvingen van mystici eerder wijzen op het 
ontvankelijk worden voor een heel ander type infor-
matie dan op een uitbreiding van bewust geregistreer-
de informatie. Maar: "waar sprake is van een heel 
ander type, kunnen we met onze kennis geen kant 
op" (p. 261). 
Het komt ons voor dat het probleem, dat hier gesig-
naleerd wordt, een schijnprobleem is. Deautomati-
zering betekent niet een volledig bewust maken van 
alle automatismen noch het vergroten van kanaalca-
paciteit, doch alleen het blokkeren van bepaalde, 
gangbare automatismen, zoals dit door Deikman (196 3, 
1966a, 1966b) is beschreven. Een esoterische uitdruk-
king als "het openen van nieuwe zintuigen" moet uiter-
aard niet in het kader van de Westerse wetenschappe-
lijke taal begrepen worden maar in de contekst van 
het symbolisch taalgebruik. In feite wordt met dit 
tweede type van meditatie hetzelfde beoogd als met 
concentratie-meditatie, nl. een andere manier van 
omgaan met de dingen realiseren door het blokkeren 
van bepaalde automatismen. Bij concentratie-meditatie 
geldt dat vooral perceptuele selektiemechanismen, op-
dat men weer ontvankelijk wordt voor aspekten van de 
dingen, die gewoonlijk niet bewust geregistreerd wor-
den. Het opnieuw investeren van aandacht in reflex-
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matige handelingen, zoals bij het tweede type van me-
ditatie, gaat bijna altijd gepaard met een herwaarde-
ring van die handelingen. Het roept de vraag op naar 
het waarom. En daar lijkt het vooral om begonnen te 
zijn. In het kielzog van deze vraag dringen zich ge-
makkelijk andere vragen aan het bewustzijn op over 
zaken, waar men gewoonlijk -in de automatische stroom 
van alledag- niet over nadenkt: zaken, die betrekking 
hebben op het zei fconcept, het levensontwerp. Dit 
lijkt bedoeld te worden met bewustwording. Natuurlijk 
is dit niet slechts het effekt van het aandachtig ver-
richten van hetgeen gewoonlijk reflexmatig gebeurt. 
Meditatie impliceert meer dan het hanteren van een 
techniek. Fen belangrijk element is het betekenis-
kader en dit mag niet buiten beschouwing blijven als 
men de funktionering van de techniek wil analyseren. 
Immers, het cognitieve systeem geeft aan het hante-
ren van de techniek een bepaalde intentie en bemid-
delt belevingsinhouden op het moment dat er, tenge-
volge van het onderbreken van automatismen, een be-
hoefte aan zingeving ontstaat. Dit geldt op analocre 
wijze voor de concentratie-meditatie. Vroon komt na 
analyse van de elementen hiervan, zoals de onbewege-
lijke lichaamshouding en de eenpuntige concentratie, 
de monotonie en herhaling, tot de conclusie dat deze 
techniek interne representaties aantast en demodel-
lerend werkt. Hij signaleert ook dat het tot een an-
dere kennis van de werkelijkheid leidt, maar hoe dit 
laatste begrepen moet worden weet hij niet. Toch 
lijkt het cognitieve systeem hier een antwoord op te ge-
ven. In de eerste plaats bepaalt het de specifieke mo-
tivatie, die het mogelijk maakt, dat alle aandacht in 
de concentratie op een sensorische prikkel, een idee 
of voorstelling geïnvesteerd wordt. De onbewegelijke 
lichaamshouding blokkeert de voortdurende reaktivering 
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van interne modellen, terwijl de concentratie voor-
komt dat het waarnemingsproces snel door modelvor-
ming of herkenning aan de hand van gangbare model-
len gestaakt wordt. Maar blokkering van stereotype 
modellen betekent niet, dat er geen interne represen-
taties meer worden opgeroepen. Het cognitieve systeem, 
dat met meditatie verbonden is, bestaat uit een reeks 
modellen, betekenissen, die in de alledaagse waarne-
ming geen rol spelen maar nu worden geaktiveerd. In 
de esoterische tradities is, zoals we eerder heb-
ben opgemerkt, met de specifieke lichaamshouding een 
bepaalde betekenis verbonden. Het innemen van deze 
ongewone houding roept dit cognitieve model op. Het 
meditatie-objekt -of het nu over een visueel of au-
ditief objekt gaat of over een gebaar- is niet alleen 
maar hulpmiddel voor concentratie, maar bemiddelt een 
specifieke interne representatie. Zonder het betref-
fende cognitieve systeem in de beschouwing te betrek-
ken is de analyse onvolledig en het effekt van me-
ditatie derhalve moeilijk te begrijpen. 
We zullen daarom nu tot slot het interpretatiemodel 
van Sundén bespreken waarin aan het betekenissysteem 
een centrale rol wordt toegekend. 
3.2.3.fi Hjalmar Sundén. 
Volgens Sundén (1966,1968), die in het onderzoek van 
de religieuze ervaring de begrippen "referentiesys-
teem" en "rol" geintroduceerd heeft (Jn hoofdstuk 1 
is zijn theorie uitvoerig besproken) kan meditatie 
psychologisch worden opgevat als eon techniek om zich 
van het profane referentiesysteem los te maken en het 
religieuze referentiesysteem te aktualiseren. In alle 
godsdiensten treft men vroomheidspraktijken aan zoals 
gebed, vasten, riten, geestelijke lezing, die tot doel 
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hebben om het religieuze referentiesysteem -of het 
nu om de bijbel gaat of om de koran of de Veden- in 
te oefenen en levend te houden. Het feit b.v. dat 
in onze technische, gesekulariseerde kuituur bij le-
den van de Pinksterbeweging het ervaren van de H.Geest 
voorkomt, moet toegeschreven worden aan hun intensie-
ve gebedsleven, dat, samen met schriftlezing en ver-
kondiging, het relicrieuze referentiesysteem present 
houdt. Naast deze vroomheidsoefeningen zijn er ech-
ter ook technieken ontwikkeld, die tot doel hebben 
om het waarneren door middel van het profane refe-
rentiesysteem op te heffen en het religieuze refe-
rentiesysteem te aktualiseren. Omdat een religieus 
referentiesysteem volgens Sunden is opgebouwd uit 
rollen, karakteriseert hij meditatie ook wel als 
"eine höchst raffinierte Technik der Rollenübernahme" 
(1966, 161). Het voordeel van het gebruik van het 
rolbegrip in dit verband is o.i. dat daardoor beter 
dan in de meeste eerder besproken conceptualiseringen 
recht wordt gedaan aan het feit, dat het bij medita-
tie om een veranderingsproces gaat dat zowel cogni-
tieve als attitudinale componenten bevat. We hebben 
gezien, dat ook Deikman zijn deautomatizeringsmodel 
later met deze dimensie heeft uitgebreid, лія het 
meest duidelijke voorbeeld noemt Sunden de meditatie-
methode van Ignatius, die eerder in dit hoofdstuk is 
beschreven. Het mediterend subjekt dient hierbij een 
levendige voorstelling te vormen van een bepaalde ge­
beurtenis die in de bijbel verhaald wordt en er met 
zijn fantasie in te participeren. Het accent ligt 
hierbij op zintuigen en gevoelens. Het gaat om zin-
tuigelijk ervaren van de situatie in het traditie-
verhaal en om het affektief er op reageren. De bedoe­
ling is dus uitdrukkelijk, dat er een rollen-inter-
aktie tot stand komt. Verder wijst Sundén op de me-
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ditatie-methorìe bij de Karmelieten. Voor de beqinne-
ling daarin qeldt dat hij zich moet voorstellen zich 
in de nabijheid van Jezus te bevinden; hij moet te-
gen hem spreken en zijn gevoelens tot uitdrukking 
brengen ("colloque affectif"). Door deze oefeningen 
gedurende de dagtaak te herhalen ontstaat de ervaring 
van een tastbare aanwezigheid van God. Maar ook de 
alledaagse dingen gaat men anders waarnemen. "Met be-
hulp van de meditatietechniek kan het religieuze re-
ferentiesysteem blijkbaar zo dominant v/orden, dat 
het profane systeem verdrongen wordt zodat de hele 
omgeving religieus beleefd wordt'.' (1466. 164). 
Dit geldt ook voor de mystiek in Boeddhisme en Yoga. 
De nirvana-ervaring, waarop de meditatie-oefening in 
het Boeddhisme is gericht, betekent volgens Sundén, 
dat men het wezen van de werkelijkheid ziet zonder 
de categorieën, die het (alledaagse) bewustzijn er 
op legt. Deze ervaring is van twee voorwaarden af-
hankelijk. Men moet over de juiste kennis met be-
trekking tot de werkelijkheid beschikken. Fn verder 
moet de juiste techniek gebruikt worden om de "ik-
aktiviteit (= het profane bewustzijn) op te heffen 
en zich aan de werking van het al over te geven". 
Sundén expliciteert niet, hoe in dit voorbeeld het 
begrip "rol-overname" verstaan moet worden. Van een 
zo specifieke rolleninteraktie als in de voorbeelden 
uit de christelijke mystiek is hier geen sprake. 
Toch lijkt men wel van een rol-wisseling te mogen 
spreken. In het licht van de metafysische leer ver-
schijnt de werkelijkheid anders, en naarmate het 
subjekt zich deze zienswijze eigen maakt, ervaart 
hij zichzelf andera en verandert zijn omgaan met 
de werkelijkheid. 
Voor een voorbeeld uit de yoga-mystiek verwijst Run-
den naar Rudolf Otto (1926) waar deze over Sankara 
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spreekt en onderscheid maakt tussen de toestand van 
samadhi en die van het gewone waakbewustzijn. In de 
samadhi-toestand is hij werkelijk Brahman. "De veel-
vormigheid verdwijnt uit zijn ogen. Brahman is hier 
voor hem op een ervaarbare wijze de Ene en Alles, 
en hijzelf is Brahman. Keert hij uit de samadhi-
ervaring terug naar het alledaagse bewustzijn, dan 
behoudt hij weliswaar het inzicht dat Brahman alles 
is en dat hij zelf Brahman is, maar dat is dan slechts 
kennis en geen ervaring meer. De valse pluriformiteit 
herstelt zich .,, (1966, 184). 
Sundén vraagt zich af of er wellicht een verband be-
staat tussen de voor het yoga karakteristieke adem-
halingstechniek en het aktualiseren van bepaalde 
cognitieve strukturen. Vermeldenswaard is, dat hij de-
ze veronderstelling ontleent aan een studie uit 1949, 
waarin door swami Siddheswarananda de ademhalings-
oefeningen als een conditioneringstechniek beschre-
ven v/orden, waardoor associatieve verbanden tussen 
een bepaald ademhalingsritme en een bepaalde idee 
tot stand komen. Door op een bepaald ritme over te 
schakelen, kan een bepaalde voorstelling en ook een 
heel referentiesysteem worden qeaktualiseerd . We heb-
ben gezien dat de idee van een verband tussen cogni-
tieve strukturen en fysiologische processen door 
Deikman (1971) in zijn bimodale model naar voren is 
gebracht, op een beter uitgewerkte wijze en zonder be-
roep te doen op een conditioneringsmechanisme. 
3.2.4 Besluit. 
Uit het voorafgaande is duidelijk geworden, dat naar 
onze mening het paradigma van Sundén een belangrijke 
bijdrage betekent voor de psychologische analyse en 
verklaring van meditatie. In dit paradigma, dat ont-
wikkeld i s ten behoeve van de bestudering van de re-
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ligieuze ervaringen, nemen de concepten referentie-
kader en rol een centrale plaats in. In het licht 
van dit paradigma analyseerde Sunden de meditatie 
als een techniek waardoor het profane referentie-
systeem wordt onderdrukt en een religieus referentie-
systeem v/ordt geaktualiseerd zodat het het waarnemen 
en beleven gaat bepalen. 
Rij onze exploratie van meditatiemethoden, die in di-
verse tradities gebruikt worden, zijn talrijke aan-
wijzingen aan het licht gekomen, die de geldigheid 
van dit paradigma ondersteunen (vgl 3.1.6. D). We 
hoeven er hier niet op terug te komen. 
O.i. laat het paradigma van Sunden zich goed combi-
neren met concepten uit de cognitieve psychologie, 
die door Deikman, Ornstein en Vroon gehanteerd wor-
den. In het voorafgaande hebben we geprobeerd om dui-
delijk te maken dat het noodzakelijk is om de analy-
semodellen van deze auteurs met de door Sundén gebruik-
te concepten uit te breiden, omdat anders teveel vra-
gen onopgelost blijven. 
Samenvattend kan meditatie dus aan de hand van de 
volgende concepten worden beschreven: 
a. de doelstelling ervan is het realiseren van een ver-
andering van cognitieve en attitudinale strukturen 
(vgl. 3.1.6. С). In de taal van de religieuze tra­
ditie spreekt men van bekering. Men kan ook zeggen 
dat het gaat om een verandering van rolgedrag. Het 
type rolgedrag, dat de concretisering en manifes­
tatie is van het gangbare kultureel-maatschappe-
lijke waardenpatroon dient vervangen te worden 
door rolgedrag dat de representatie is van een re­
ligieuze werkelijkheidsopvatting. 
b. meditatie is een techniek waardoor enerzijds een 
deautomatizering van cognitieve processen tot stand 
komt en anderzijds specifieke cognitieve catego­
rieën of modellen geaktualiseerd worden. Het de-
automatizeringseffekt betekent niet dat er geen cog-
nitieve representaties meer gevormd worden of ge-
hanteerd worden bij stimulusregistratie, doch dat 
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het hanteren van stereotype cognitieve modellen» 
die in het gewone alledaagse leven het waarnemen 
en handelen bepalen, geblokkeerd wordt. Het gaat 
vooral om die interne representaties die de neer-
slag zijn van wat de maatschappij als "de werke-
lijkheid" beschouwd en die meestal wankelen zo-
dra de dagelijkse routine verstoord wordt. In de 
geschriften van de religieuze traditie fungeert 
meditatie duidelijk als een middel om het alle-
daagse, profane referentiesysteem, de conventio-
nele en vanzelfsprekend geworden cognitieve en 
normatieve categorieën te ondermijnen (vgl. 
3.1.6. С). Ook het door Kasamatsu en Hirai (1966) 
geconstateerde typische EEG-patroon (uitblijven 
van habituatie t.o.v. een stimulus, die telkens 
opnieuw het aandachtsveld binnendringt) hebben 
we geïnterpreteerd als een aanwijzing dat het 
routinematig hanteren van cognitieve modellen 
uitvalt (vgl. 3.2.3.5). 
с. om dit proces in gang te zetten en te sturen zijn 
de volgende elementen funktioneel: 
sociale isolering 




receptieve basisattitude (met name renun­
ciatie) 
Hierdoor wordt: 
1. de voortdurend wisselende gedachtenstroom, die 
het normale waakbewustzijn kenmerkt, geblokkeerd; 
2. een psychofysische omschakeling bewerkstelligd 
van de "action mode" naar de "receptive mode" 
(Deikman) waardoor de alledaagse manier van omgaan 
met de objektwereld plaats maakt voor een andere; 
3. een assimilatie van betekenissen en rollen van 
het religieuze referentiesysteem tot stand ge­
bracht (bemiddeld door lichaamshouding, concentratie-
objekt, ademhalingsritme). 
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4 DE AFHANKELIJKHEID VAN RELIGIEUZE ERVARINGEN 
VAN EEN RELIGIEUS REFERENTIEKADER. POGING TOT 
EXPERIMENTELF TOETSING 
4.0 Inleiding 
Het onderzoek, dat in dit hoofstuk zal worden gerap-
porteerd, heeft betrekking op meditatie en religieuze 
ervaringen. Voordat we de probleemstelling bespreken, 
is het goed om eerst de conclusies uit de voorafgaan-
de hoofdstukken samen te vatten. 
In het eerste hoofdstuk is nagegaan welke opvattingen 
er in de literatuur bestaan over de voorwaarden van 
de religieuze ervaring. Het vergelijken van de ver-
schillende antwoorden op deze vraag leidde tot de 
conclusie, dat de theorie, waarin de religieuze er-
varing als een cognitief proces wordt opgevat en her-
leidt wordt tot een specifiek referentiesysteem 
(Glock en Stark ; Sunden) een psychologische analyse 
mogelijk maakt van het vaak gesignaleerde probleem 
van het onvermogen van de moderne mens tot religieus 
ervaren. De sociaal-kulturele differentiatie zowel 
wat betreft de inhoud van religieuze ervaringen als 
wat betreft het feitelijk voorkomen kunnen aan de 
hand van dit model worden verklaard. In verband met 
dit laatste is het door Sundén gebruikte begrip 
"Phasenwechsel" van belang. Degene, die zich een re-
ligieus referentiesysteem heeft eigen gemaakt, kan 
in principe overschakelen naar een religieuze werke-
lijkheidsbeleving, indien de standaard-geheugenpro-
gramma's, die in het alledaagse leven de zintuige-
lijke informatie filteren, om een of andere reden 
geblokkeerd zijn. 
In hoofdstuk 1 is er op gewezen, dat onze waarneming 
-ondanks Neisser's kwalificering als een "aktief, crea-
tief proces"- gewoonlijk bepaald wordt door de bete-
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kenissen, die gangbaar zijn in ons kultuurmilieu. 
Doordat religieuze betekenisgevingen in onze kuituur 
hun vanzelfsprekendheidskarakter hebben verloren, zal 
een religieus referentiesysteem of geheugenprograimna, 
tengevolge van het ontbreken van sociale bekrachti-
ging, niet gemakkelijk aktief worden in het proces 
van informatieverwerking. Maar uit het feit, dat 
men in vrijwel alle kuituren het gebruik van bepaal-
de hulpmiddelen voor bewustzijnsverandering tegenkomt, 
blijkt dat het altijd moeilijk is geweest om de "na-
tuurlijke attitude" van het alledaagse leven los te 
laten en over te schakelen naar een andere "atten-
tion à la vie". Een van deze hulpmiddelen is medi-
tatie. 
Het overzicht van meditatiemethoden in verschillende 
religieuze tradities heeft tot het vaststellen van 
een funktionele en strukturele overeenkomst geleid. 
De funktie van meditatie lijkt steeds te zijn ge-
weest het tot stand brengen van cognitieve verande-
ring. In alle methodieken vinden we dezelfde struk-
turele elementen terug, die enerzijds gericht zijn 
op het deconditioneren van conventionele cognitieve 
categorieën (door middel van lichamelijke ontspan-
ning en een lichaamshouding, die een receptieve in 
plaats van een aktieve attitude vergemakkelijkt; door 
middel van sterke reduktie van de normale wisseling 
in zintuigelijke prikkeling en tegelijkertijd over-
stimulatie door concentratie) en anderzijds op het 
aktiveren van een specifieke religieuze voorkennis. 
Het onderzoek, dat hier wordt gerapporteerd, sluit 
aan bij de godsdienstpsychologische opzet van deze 
studie, nl. religieuze ervaring en meditatie als 
middel daartoe. Empirisch onderzoek naar dit effekt 
van meditatie ontbreekt, voor zover bekend. Het me-
ditatie-onderzoek, dat tot nu toe gedaan is, heeft, 
zoals in hoofdstuk 3 reeds is gebleken voornamelijk 
betrekking op gewaarwordingen en veranderingen in 
fysiologische processen tijdens de meditatie-oefe-
ning en op therapeutische effekten ervan. De invloed 
van meditatie op religieuze belevingen is nog niet 
onderzocht. In de interviews, die door Oerks e.a. 
(1971) "in het veld" werden gehouden onder 88 be-
oefenaren van Zen- of Transcendente meditatie komen 
religieuze ervaringen wel aan de orde, maar slechts 
terloops doordat dit onderzoek een algemene inven-
tarisatie ten doel had. 
Bij het overwegen van de opzet van het hier te rap-
porteren onderzoek hebben we gemeend het thema reli-
gieuze ervaring en meditatie te moeten toespitsen. 
Op grond van de literatuurstudie zou eigenlijk een 
onderzoek wenselijk zijn, waarin de hypothese ge-
toetst wordt, dat meditatie het tot stand komen van 
religieuze ervaringen bevordert. Om verschillende 
redenen is echter van een dergelijk onderzoek afge-
zien. Op de eerste plaats vanwege het feit dat de 
kennis omtrent de psychologische voorwaarden van 
religieuze ervaringen nog veel lacunes vertoont. Het 
is een duidelijk ervaringsgegeven dat religieuze er-
varingen geen algemeen .en onvoorwaardelijk resultaat 
van meditatie zijn. In het complex van voorwaarden, 
waaronder ze optreden hebben we nog onvoldoende in-
zicht. In de literatuur worden weliswaar een aantal 
disposities voor religieuze ervaring genoemd, maar 
de lijst is waarschijnlijk niet volledig en er is 
hierover empirisch nog niets aangetoond. Voordat 
het mogelijk is om de hypothese te toetsen dat me-
ditatie het tot stand komen van religieuze ervaringen 
mogelijk maakt, dienen we eerst meer te weten over de 
voorwaarden waaronder een dergelijk resultaat tot 
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stand kan komen en bovendien hoe deze eigenschap-
pen gekwantificeerd kunnen worden. Pas dan is het 
mogelijk om twee groepen te vormen, die wat deze 
faktoren betreft gelijkwaardig zijn. Een tweede 
reden om van een dergelijk onderzoek af te zien 
was het volgende. Verondersteld mag worden, dat 
het tot stand komen van religieuze ervaringen bij 
meditatie o.a. afhankelijk is van de ervaring, die 
men met mediteren heeft (trainingsniveau). Om het 
effekt van meditatie te kunnen toetsen, zouden de 
experimentele en controlegroep moeten bestaan uit 
personen met een redelijke meditatie-ervaring. Bij 
beginnelingen kan het uitblijven van religieuze er-
varingen immers gemakkelijk worden toegeschreven aan 
gewenningsmoeilijkheden met de methodiek. De kans 
dat een onderzoeker er in zal slagen om een vol-
doende aantal ervaren proefpersonen te vinden, die 
in staat zijn om gedurende een langere periode aan 
een dergelijk onderzoek deel te nemen, is echter 
gering. Waarschijnlijk zou het mogelijk zijn, in«-
dien de Transcendente Meditatie-methode als onaf-
hankelijke variabele gekozen werd, maar het is gezien 
de therapeutische motivatie, waarmee de meesten aan 
TM beginnen, niet zeker, dat onder de beoefenaren van 
deze methode voldoende personen aangetroffen worden, 
die aan een ander belangrijk criterium voldoen, nl. 
het beschikken over een religieus referentiekader. 
Aangenomen dat het mogelijk zou zijn om twee groepen 
samen te stellen, die met betrekking tot alle rele-
vante variabelen gelijkwaardig zijn, dan zou een 
volgend probleem zijn welke taak de controlegroep 
zou dienen te verrichten, terwijl de experimentele 
groep de meditatie-oefening doet. Een dergelijke 
alternatieve taak dient a) vergelijkbaar te zijn met 
meditatie; b) duidelijk daarvan onderscheiden, en 
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с) zinvol te zijn voor de proefpersonen zodat ze 
niet demotiverend werkt. Oplossingen, die anderen 
(b.v. Lesh, 1970; Otis, 1974; Glueck en Stroebel, 
1975; Weiner, 1972; zie hoofdstuk 3) voor dit pro-
hleem gekozen hebben, lijken aanvechtbaar. 
Omdat vanwege het grote aantal onzekerheden het ont­
werpen van een sluitend onderzoeksdesign niet haal­
baar was, is afgezien van een onderzoek, dat tot 
doel zou hebben het toetsen van de hypothese met 
betrekking tot de faciliterende werking van medi­
tatie op het tot stand komen van religieuze er­
varingen. Het lijkt beter om onderzoeksaktiviteiten 
eerst te richten op die onderdelen van een dergelijk 
design, waarover nu nog te weinig bekend is, en daar-
meer onderzoekservaring op te doen. 
4.1 Probleemstelling, hypothese en onderzoeksopzet 
Het onderhavige onderzoek heeft derhalve slechts be­
trekking op een detail uit de totale problematiek 
rond meditatie, religieuze ervaring en de relatie 
tussen beiden. Het richt zich uitsluitend op het 
toetsen van de hypothese, dat een van de determinan­
ten van religieuze ervaring een religieus referentie­
systeem is. We willen met andere woorden de theorie 
van Sunden in een experimenteel onderzoek toetsen 
(100) . 
In het overzicht in hoofdstuk 3 van de psychologische 
theorievorming met betrekking tot meditatie is geble­
ken, dat verschillende interveniërende variabelen wor-
den gepresenteerd als verklaring voor de cognitieve 
en emotionele veranderingen, die vaak door mediterende 
personen gerapporteerd worden. Behalve bij Sunden (vgl. 
3.2.3.6) ontbreken in al deze modellen de faktoren 
referentiekader en verwachtingspatroon. Ook hebben we 
er op gewezen,dat er merkwaardigerwijze in het medi-
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tatieonderzoek geen aandacht aan is besteed. De ge-
gevens, waarmee men bij meditatieonderzoek werkt, be-
staan gewoonlijk uit fysiologische metingen of intro-
spektieve data. Dat bij de laatstgenoemde het effekt 
van meditatie en de invloed van het verwachtingspa-
troon van de proefpersoon niet te isoleren zijn, is 
duidelijk. Maar ook de fysiologische veranderingen 
bij meditatie kunnen variëren naargelang het ver-
wachtingspatroon. Alleen Weiner (1972) heeft -als 
kritiek op het onderzoek van Maupin en van Deikman-
uitdrukkelijk gewezen op de mogelijkheid dat de re-
sultaten toegeschreven zouden kunnen worden aan het 
verwachtingspatroon, dat bij de proefpersonen gewekt 
was onder invloed van de situatie en van onwillekeu-
rige suggestie door de onderzoeker ("perceived de-
mand characteristics"). In zijn eigen onderzoek 
heeft hij o.a. de hypothese willen toetsen, dat er-
varingen die bij meditatie gerapporteerd worden, meer 
te maken hebben met de verwachtingen van de proefper-
soon dan dat ze het effekt van het mediteren zijn. 
We hebben reeds gezegd dat de methode, die hij hier-
toe gebruikte ons insziens niet geschikt was. Weiner 
baseerde zijn conclusie op het feit, dat de proef-
personen in de controlegroep op een vragenlijst voor 
bewustzijnsverandering, waarop zij moesten aangeven 
wat zij ervaren zouden hebben indien ze aan de medita-
tie meegedaan hadden, een hogere gemiddelde score 
haalden dan de experimentele groep, die gedurende 10 
dagen dagelijks de meditatieoefening gedaan had. Dat 
Weiner er niet in geslaagd is om de invloed van ver-
wachtingen op een overtuigende wijze aan te tonen, 
ligt naar onze mening onder andere aan zijn onder-
zoeksopzet, waarin hij de faktor meditatie varieerde. 
Voor dit doel lijkt het adequater om de faktor ver-
wachting te variëren. 
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We willen door middel van een experimenteel onder-
zoek dus aantonen dat het tot stand komen van reli-
gieuze ervaringen bij meditatie verband houdt met 
het specifiek religieuze referentiekader of ver-
wachtingspatroon van het subjekt en niet louter als 
resultaat van het piediteren beschouwd kan worden. 
De te toetsen hypothese kan als volgt worden gefor-
muleerd: 
Religieuze ervaringen treden slechts dan op bij 
meditatie indien bij de mediterende persoon een 
religieus referentiekader aanwezig is. 
Wat met de begrippen "religieuze ervaring", "medita-
tie" en "religieus referentiekader" wordt bedoeld, 
is in de voorafgaande hoofdstukken uitvoerig aan de 
orde geweest. Een korte werkdefinitie van elk van 
deze termen is hier echter op zijn plaats opdat dui-
delijk is hoe zij in het onderzoek worden gehanteerd. 
Religieus referentiekaderteen subjektief systeem van 
symbolen, dat ontleend is aan 
een of meerdere religieuze 
of religieus-filosofische 
tradities of wereldbeschou-
wingen en dat als interpre-
tatie- en evaluatieschema 
kan fungeren met betrekking 
tot Objekten, situaties en 
ultieme bestaansvragen. 
Religieuze ervaring :een intuïtieve gewaarwording 
in contact te staan met een 
werkelijkheid, die als trans-
cendent ervaren wordt, d.w.z. 
het gewone, alledaagse over-
stijgend . 
Omdat de populatie, waaruit onze proefpersonen afkom-
stig zijn, niet alleen door de joods-christelijke, maar 
ook door andere religieuze tradities is beïnvloed, wor-
den de termen : "religieus referentiesysteem" en "reli-
gieuze ervaring" in een algemene zin gebruikt. 
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Meditatie :een gestandaardiseerde wij-
ze van aandachtsconcentra-
tie volgens voorschriften 
die in een mystieke stro-
ming zijn ontwikkeld. 
We zullen nu de onderzoeksopzet beschrijven, die is 
gevolgd om de hypothese te toetsen. 
a. Manipulering van de experimentele of onafhankelijke 
variabele (religieus referentiekader) 
Bij een experimenteel onderzoek kan men op drie manie-
ren de onafhankelijke variabelen introduceren: door 
middel van de selektie van proefpersonen of door 
interventie of door een combinatie van selektie en 
interventie (Runkel-McGrath, 1972). In ons geval is 
de derde variant gebruikt. Dat wil zeggen dat er door 
middel var» een selektieprocedure twee groepen van 
proefpersonen gevormd zijn: één met personen, die over 
een religieus referentiekader beschikken (experimen-
tele groep) en een controlegroep van personen, die 
evenals de experimentele groep gemotiveerd zijn 
om te mediteren, maar bij wie een religieus referen-
tiesysteem ontbreekt. Beide groepen hebben in een pe-
riode van 20 dagen dagelijks gedurende een half uur 
meditatie-oefeningen gedaan, die door Yasutani Roshi 
zijn voorgeschreven voor beginnelingen in Zenmedita-
tie (Kapleau, 1965). Om de beoogde variatie met be-
trekking tot het referentiesysteem te realiseren is 
tevens gebruik gemaakt van de instruktie aan de hand 
waarvan de te verrichten meditatie-oefeningen zijn 
uitgelegd (interventie). Waarom is deze combinatie 
van selektie en interventie gekozen als experimente-
le procedure ? Volgens Runkei en McGrath is dit de 
beste procedure indien het onderzoek betrekking heeft 
op eigenschappen die, ofschoon aebaseerd op relatief 
permanente disposities, alleen werkzaam zijn indien 
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ze door omstandigheden worden g e a k t u a l i s e e r d ("aroused").. 
Met andere woorden, indien de te onderzoeken e igen-
schap alleen funktioneert als i n t e r a k t i e tussen sub-
jektieve dispos i t ie en s i tuat ionele c o n d i t i e s . Welnu, 
in hoofdstuk 2, waar de rel igieuze ervar ing aan de 
hand van het model van de cognit ieve p s y c h o l o g i e werd 
geanalyseerd, i s uiteengezet dat r e l i g i e u z e ervaringen 
alleen kunnen ontstaan indien het informatieverwerkings-
proces gestuurd wordt door een r e l i g i e u s r e f e r e n t i e -
kader; anders gezegd, indien bi j de persoon de aange-
leerde "set" van religieuze betekenissen en waarden on-
der invloed van omstandigheden ("settincr") geaktiveerd 
wordt. Het zou niet voldoende z i jn om, tene inde de 
hypothese te toetsen, te volstaan met h e t se lekteren 
van proefpersonen met een re l ig ieus re ferent iekader 
en hun meditatie-ervaringen dan t e v e r g e l i j k e n met 
die van proefpersonen zonder r e l i g i e u s re f erent i eka -
der. Want het uitblijven van r e l i g i e u z e ervaringen 
zou dan niet persé de hypothese f a l s i f i c e r e n , aange-
zien het toegeschreven zou kunnen worden aan de moge-
lijkheid dat het aanwezige r e l i g i e u z e referent iesysteem 
niet aktlef was. In de omgeving van een u n i v e r s i t a i r 
laboratorium, waarin het onderzoek p l a a t s vond, wordt 
een rel igieus referentiesysteem, ook a l i s het aan-
wezig, niet vanzelf geaktiveerd. De s i t u a t i e op zich 
kan bij de proefpersoon gemakkelijk de verwachting 
wekken dat het in het onderzoek om g e h e e l andere dan 
religieuze variabelen gaat. De m o e i l i j k h e i d , waarmee. 
we hier worden geconfronteerd, i s analoog aan het pro-
bleem dat Haarsma (1970) signaleerde met betrekking 
tot enquêtes over geloofdopvattingen : de s i t u a t i e van 
interview of enquête i s een faktor d i e de rea l i ser ing 
van de onderzoeksdoelstelling gemakkelijk kan verhin-
deren. De gelovige attitude, die men v i a interviewvra-
gen of gestruktureerde antwoorden in een enquête pro-
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beert t e meten, kan zich slechts manifesteren als 
ze qeakt iveerd wordt, en dat i s in een onderzoeks-
s i t u a t i e meesta l niet het geval. Daarom moet de va-
l i d i t e i t van de uitkomsten betwijfeld worden. Door 
in de m e d i t a t i e - i n s t r u k t i e bij de experimentele 
groep u i t d r u k k e l i j k te verwijzen naar de funktie die 
in de re l i g i eus -mys t i eke tradit ies aan meditatie 
wordt toegekend, i s een setting gerealiseerd waardoor, 
naar aangenomen mag worden, het rel igieus referentie-
systeem van de proefpersonen werd geaktualiseerd. In 
de i n s t r u k t i e voor de controlegroep werden dezelfde 
medi ta t i e -oe fen ingen beschreven maar zonder gebruik 
te maken van re l ig ieuze concepties. Deze variëring 
wordt moge l i jk gemaakt door het f e i t , dat er in de 
wetenschappel i jke en populaire l iteratuur over medi-
t a t i e twee benaderingen zijn te onderscheiden. Soms 
wordt m e d i t a t i e opgevat als een methode voor het 
r e a l i s e r e n van religieus-mystieke doelstell ingen en 
waarden. Soms l i g t het accent meer op de therapeuti-
sche f u n k t i e ervan. Deze twee zienswijzen staan niet 
geheel l o s van elkaar. Ze zijn soms niet te scheiden, 
maar wel t e onderscheiden. In de literatuur en ook 
in de communis opinio krijgt soms de ene, dan 
weer de andere p r i o r i t e i t . De therapeutische bena-
dering komt voor zonder de rel ig ieuze. Het omgekeer-
de komt minder vaak voor. Hoe de interventie door 
middel van de instruktie i s geschied, wordt gede-
t a i l l e e r d beschreven in par. 4.4 . 
Boven i s gezegd , dat de experimentele variabele 
behalve door intervent ie vooral door middel van se-
l e k t i e i s gerea l i s eerd . Om de hypothese te kunnen 
toe t sen diende er een experimentele groep te worden 
gevormd van proefpersonen met een rel igieus referen-
t i e s y s t e e m en een controlegroep van personen zonder 
een r e l i g i e u s referentiesysteem. Als b l i jkt dat de 
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experimentele groep bij het mediteren signifikant 
meer religieuze ervaringen heeft dan de controle-
groep is de hypothese bevestigd. Als selektiemetho-
de is gebruik gemaakt van een interview. De opzet 
van dit interview wordt besproken in par. 4.2, de 
resultaten worden geanalyseerd in par. 4.3. Om vast 
te stellen in hoeverre bij een proefpersoon een re-
ligieus referentiekader aanwezig is, zijn een acht-
tal criteria gehanteerd. De selektievariabele was 
dus aanvankelijk metrisch, met een minimale score 
van 0 en een maximale van 8. Uiteindelijk is de 
selektievariabele gedichotomiseerd: personen met 
een score boven een bepaalde grens zijn in de ex-
perimentele groep geplaatst, de overigen in de con-
trolegroep. Hoe de dichotomiseringsgrens gekozen is, 
wordt besproken in par. 4.3. 
b. afhankelijke variabelen 
Nadat Weiner (1972) heeft aangetoond dat in de me-
ditatie-experimenten van Maupin en Deikman de re-
sultaten in belangrijke mate beïnvloed kunnen zijn 
door het vermoeden dat de proefpersonen konden heb-
ben omtrent de bedoeling van het onderzoek("perceived 
demand characteristics" en "experimenter bias") zijn 
wij er voortdurend op bedacht geweest om deze be-
ïnvloeding zoveel mogelijk uit te schakelen. Helemaal 
lukt dit waarschijnlijk nooit in gedragswetenschappe-
lijk onderzoek. Overwegingen van deze aard hebben ook 
de doorslag gegeven bij de beslissing over de wijze 
van data-verzameling. In eerder onderzoek naar medi-
tatie-belevingen hadden we ervaring opgedaan met het 
dagelijks interviewen van de proefpersonen. Enerzijds 
leverde deze methode, hoewel tijdrovend, veel infor-
matie op. Anderzijds was het daarbij praktisch onmo-
gelijk gebleken om -door de manier van vragen en door-
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vragen- beïnvloeding te voorkomen. Daarom is voor 
het onderhavige onderzoek gekozen voor een schrifte-
lijke methode waarbij dit gevaar niet aanwezig is 
doordat de vraag open en zeer algemeen geformuleerd 
is. De kans dat op deze manier minder uitvoerig ge-
rapporteerd zou worden was groot. Het gevaar van 
beïnvloeding bij een andere methode woog o.i. echter 
zwaarder. Het rapportage-formulier, dat aan de proef-
personen vanaf de derde dag dagelijks ter invulling 
werd aangeboden, bestond uit 3 pagina's. Op de 3e 
pagina werd aan de proefpersoon gevraagd om gewaar-
wordingen, die hem tijdens het mediteren als onge-
woon waren opgevallen te rapporteren. De vraag was 
als volgt geformuleerd: 
Heb je tijdens de oefening van vandaag ook ge-
waarwordingen gehad, die, vergeleken met het 
gewone dagelijkse leven, ongewoon zijn ? 
Indien ja, kun je er in een paar woorden iets 
over vertellen ? 
(Was het lichamelijk ? Had het betrekking op de 
ruimte waarin je zat ? Had het op jezelf betrek-
king ? Zou je willen proberen om in het kort 
iets over de aard van die ervaringen en bele-
vingen te zeggen, en ook wat voor gevoelens je 
er bij had ? Een volledig antwoord op deze 
vraag is van wezenlijk belang voor het onder-
zoek. ) 
De vragen op blad 1 en 2 hadden geen betrekking op de 
afhankelijke variabele maar dienden om vast te stellen 
in hoeverre de proefpersonen er in slaagden om de me-
ditatie-oefeningen op de juiste wijze te verrichten. 
(blad 1) 
Om de resultaten van dit onderzoek goed te kunnen 
beoordelen is het van belang om te weten of de 
deelnemers de instruktie hebben kunnen uitvoeren. 
Zou je daarom hieronder in enkele woorden willen 
samenvatten wat je volgens de instruktie ver-
wacht werd te doen, en op het volgende blad met 
enkele woorden willen aangeven wat je in werke-
lijkheid gedaan hebt ? 
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(blad 2) 
Uiteraard zal het niet altijd lukken om precies 
te doen wat in de instruktie gevraagd is. 
Is het vandaag gelukt om volgens de instruktie 
te mediteren ? 
vrijwel niet 
af en toe wel, meestal niet 
tamelijk goed 
goed, maar het kostte moeite 
goed, vrijwel zonder moeite 
(kruis dan het juiste antwoord aan). 
De antwoorden op blad 1 stelden de onderzoeker in staat 
om na te gaan of de instrukties goed begrepen werden 
en of het nodig was om bij te sturen. De score die 
de proefpersonen zichzelf gaven op het vijfpuntenschaal-
tje op blad 2 maakte het mogelijk om te controleren of 
de meditatie-oefeningen in de experimentele groep en 
de controle groep een gelijke mate van intensiteit 
bereikten. Zou er immers in dit opzicht een belangrijk 
verschil zijn tussen beide groepen, dan zou de vraag 
gesteld moeten worden of de onderzoeksopzet wel vol-
doende gerealiseerd is en of de hypothese kan worden 
getoetst. In par. 4.4 worden de resultaten van deze 
zelfbeoordeling besproken en wordt getoetst of het 
verschil tussen de beide groepen signifikant is. 
Op de laatste dag van de meditatietraining werd in 
plaats van dit rapportageformulier een evaluatie-
vragenlijst ingevuld (zie bijlage E). Op de derde 
bladzijde hiervan, die verschillend was voor de ex-
perimentele en de controlegroep, werd expliciet ge-
vraagd of er zich tijdens het mediteren een reli-
gieuze ervaring had voorgedaan. De overweging bij het 
stellen van deze rechtstreekse vraag was,dat aldus 
aanvullende informatie verkregen zou kunnen worden in 
het geval dat de resultaten van de spontane dagelijkse 
rapportage zouden tegenvallen. 
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(blad 3 experimentele groep) 
In de instruktie werd over meditatie gezegd, dat 
het vanouds beschouwd wordt als een middel om in 
contact te treden met wat in de verschillende 
godsdienstige tradities genoemd wordt: de grond 
van het bestaan, het zijn, de schepper, het god-
delijke licht, het onzienlijke. Hieruit is af 
te leiden dat meditatie bij degenen, die het be-
oefent, een religieus gevoel, een religieus ver-
langen of een religieuze ervaring kan opwekken. 
Is dat bij jou het geval geweest ? 
in het geheel niet 
misschien wel (') 
ja (') 
Aan meditatie worden ook wel therapeutische ef-
fekten toegeschreven; het zou een zodanige invloed 
op het organisme hebben, dat je je er vitaler, 
energieker door gaat voelen. Is dat bij jou het ge-
val geweest ? 
in het geheel niet 
misschien wel (') 
ja (') 
(*) kun je je antwoord motiveren ? 
(blad 3 controlegroep) 
In de instruktie werd over meditatie crezegd, dat 
het een techniek is, die een zodanige uitwerkinq 
op het organisme heeft dat je je vitaler, ener-
gieker gaat voelen. Is dat bij jou het geval ge-
weest ? 
in het geheel niet 
misschien wel (') ja O 
Meditatie wordt vanouds beschouwd als een middel om 
in contact te komen met wat in verschillende gods-
dienstige tradities genoemd wordt: de grond van het 
bestaan, het zijn, de schepper, het goddelijk licht, 
het onzienlijke. Hieruit is af te leiden, dat me-
ditatie bij degene, die het beoefent, een reli-
gieus gevoel, een religieus verlangen of een reli-
gieuze ervaring kan opwekken. Is dat bij jou het 
geval geweest ? 
in het geheel niet 
misschien wel (') 
ja (') 
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(') kun je je antwoord motiveren ? 
Uit het bovenstaande volgt, dat op 2 manieren is na-
gegaan of er zich tijdens het mediteren religieuze 
ervaringen hebben voorgedaan. Ten eerste door de 
belevingen en ervaringen, die de proefpersonen dage-
lijks spontaan rapporteerden, met behulp van inhouds-
analyse te categoriseren. Hoe deze is opgezet en tot 
welke resultaten dit leidde, is beschreven in par. 
4.5.1. Onder de categorieën, aan de hand waarvan de 
dagelijkse rapportering van meditatie-ervaringen in-
houdelijk geanalyseerd werden, waren er twee die 
dienden voor het meten van de afhankelijke variabe-
le "religieuze ervaring": 
categorie 42: 
"zich opgenomen voelen in, zich één voelen met 
een groter geheel; zich in contact voelen met 
de hele kosmos; met het zijn; met de bron van 
het leven, met God, etc." 
categorie 45: 
gevoelens van verwondering en/of ontzag 
Deze categorieën zijn afgeleid uit de conceptuele de-
finitie die in hoofdstuk 1 is gegeven van de religieu-
ze ervaring. Ze verwoorden belevingen die daar als 
constituerende elementen van de religieuze ervaring 
zijn besproken. Omdat een gevoel van verwondering of 
ontzag de manifestatie is van het besef met iets 
heiligs geconfronteerd te zijn, kan het worden opge-
vat als een indicator van een religieuze ervaring. 
In de taxonomie van Glock en Stark (1965, 44) vormt 
zo'η "generalized sense of sacredness" een subcate­
gorie van de "confirming expérience", een van de 
typen van religieuze ervaring die zij onderscheiden. 
In par. 4.5.3, waar de hypothese getoetst wordt, 
wordt aangetoond dat de dagelijkse rapportage geen 
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direkt bruikbare informatie met betrekking tot de 
afhankelijke variabele heeft opgeleverd. Er zijn bij-
na geen ervaringen gerapporteerd die in de categorieën 
4 2 of 4 5 konden worden gescoord. Daarom waren we voor 
het toetsen van de hypothese geheel aangewezen op de 
tweede manier, waarop religieuze ervaringen geregi-
streerd zijn, nl. de rechtstreekse vraag in de eva-
luatievragenlijst, die door de proefpersonen op de 
laatste dag van de meditatietraining is ingevuld. 
Hierbij is wel door verschillende proefpersonen mel-
ding gemaakt van een religieuze ervaring. Omdat de 
validiteit van een bevestigend antwoord op de sugges-
tieve vraag of men een religieuze ervaring gehad heeft, 
twijfelachtig is, is vooral gelet op de motivering 
die bij het antwoord vermeld werd. Deze is nauwkeurig 
getoetst aan enkele criteria alvorens te beslissen of 
er al dan niet van een religieuze ervaring gesproken 
mag worden. Hiervan is verslag gedaan in par. 4.5.2. 
De score van de afhankelijke variabele "religieuze 
ervaring" waarmee is gewerkt bij het toetsen van de 
hypothese, is dus dichotoom: wel of geen religieuze 
ervaring. 
De procedure, die door ons gekozen is om religieaze 
ervaringen te registreren bracht mee, dat, behalve 
gegevens hierover, ook veel informatie verkregen werd 
over allerlei andere belevingen en ervaringen, die 
zich tijdens het mediteren bij proefpersonen hebben 
voorgedaan. Dagelijks werd immers aan hen gevraagd 
om ongewone gewaarwordingen, indien zij die hadden ge-
had, te beschrijven. Ofschoon het strikt genomen bui-
ten de doelstelling van dit onderzoek valt, is het 
natuurlijk toch interessant om na te gaan welke ge-
waarwordingen er zijn gerapporteerd en of er in dit 
opzicht verschillen zijn tussen de experimentele en 
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de controlegroep. Daarom worden de resultaten van 
de inhoudsanalyse op de dagelijkse rapportage, waar-
over boven al gesproken is, per categorie weergege-
ven. Elke proefpersoon heeft 17x het ranportagefor-
mulier ingevuld. Voor elke proefpersoon is het aantal 
keren bepaald dat een categorie van toepassing was op 
zijn rapportage (minimaal 0, maximaal 17). Elke cate-
gorie is dus te beschouwen als een metrische varia-
bele. Voor een globaal antwoord op de vraag in welke 
mate nu de diverse categorieën ervaringen voorkwamen 
zijn de proefpersonenscores echter samengeteld en om-
gezet in een percentage. Dit percentage geeft dus aan 
hoe vaak een categorie van toepassing was. 
De meditatie-ervaringen, die aan de hand van 54 inhouds-
analysecategorieën geregistreerd zijn, zijn te herlei-
den tot 5 typen : 
1. lichaamservaringen 
2. veranderde objektwaarneming; opvallende her-
inneringen en fantasieën 
3. veranderde zelfbeleving 
4. inzichten 
5. negatieve affekten 
Per proefpersoon is een type-somscore bepaald door de 
frekwenties van de tot het type behorende categorieën 
samen te tellen. Voor elk type van meditatie-erva-
ringen is getoetst of de somscores van de experimen-
tele groep signifikant verschillen van die van de 
controlegroep. Indien dit het geval is, dan zou dit 
kunnen wijzen op een verschil tussen beide groepen met 
betrekking tot een dispositie, die wellicht ook van 
invloed is op de rapportering van religieuze erva-
ringen. 
Een laatste afhankelijke variabele, die evenmin van 
onmiddellijk belang is ten aanzien van de onderzoeks-
doelstelling, maar eveneens beschikbaar tengevolge van 
de wijze waarop religieuze ervaringen geregistreerd 
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zijn, wordt gevormd door de antwoorden op de vraag 
naar therapeutische effekten van het mediteren. Om-
dat in de evaluatievragenlijst van de experimentele 
groep bij de vraag naar religieuze ervaringen gere-
fereerd wordt aan de terminologie van de meditatie-
instruktie, is aan de controlegroep een analoge vraag 
gesteld met betrekking tot het ervaren van therapeu-
tische effekten waarvan bij hen in de instruktie spra-
ke was. En zoals bij de controlegroep in tweede instan-
tie de vraag naar religieuze ervaringen is gesteld, zo 
is aan de experimentele groep in tweede instantie naar 
therapeutische ervaringen gevraagd.in par. 4.5.2, waar 
de ruwe antwoorden op de vraag naar religieuze erva-
ringen worden weergegeven, zullen we ook de antwoorden 
vermelden op de vraag naar therapeutische ervaringen. 
Deze variabele maakt het echter ook mogelijk om na 
te gaan in hoeverre de beantwoording van deze vraag 
samenhangt met het soort instruktie, dat men bij het 
mediteren gehad heeft. Als deze van invloed is ge-
weest op de antwoorden, dan moet de vraag door de con-
trolegroep anders zijn beantwoord dan door de experi-
mentele groep. Indien dit het geval blijkt te zijn, 
dan moeten we vrezen, dat de antwoorden in de experi-
mentele groep op de vraag naar religieuze ervaringen 
eveneens beïnvloed kunnen zijn door de overeen-
komst tussen de formulering van de vraag en de medi-
tatie-instruktie. Of we uit de antwoorden op de vraag 
dan wel conclusies kunnen trekken ten aanzien van de 
selektie-variabele (religieus referentiekader als 
dispositie) is twijfelachtig. Als de vraag naar thera-
peutische ervaringen echter door de controlegroep en 
de experimentele groep niet verschillend beantwoord 
wordt, mag worden geconcludeerd dat door de instruk-
tie-terminologie de invloed van het referentiekader 
als dispositie niet naar de achtergrond is verdrongen. 
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Deze niet onbelangrijke conrole is mogelijk doordat 
een "therapeutisch referentiekader" niet als selektie-
variabele is gehanteerd. Proefpersonen zijn in de 
controlegroep geplaatst vanwege het ontbreken van een 
religieus referentiesysteem, niet omdat zij met be-
trekking tot meditatie een therapeutisch referentieka-
der hebben. Dit laatste was evenzeer aanwezig bij de 
proefpersonen in de experimentele groep (vgl par. 4.3). 
c. Buitenexperimentele variabelen 
Behalve wat referentiesysteem betreft, dienen beide 
groepen uiteraard gelijkwaardig te zijn in andere va-
riabelen die naast het referentiesysteem van invloed 
kunnen zijn op het rapporteren van religieuze erva-
ringen. Hier doet zich de moeilijkheid voor, waarop 
we reeds gewezen hebben, nl. het feit, dat onze kennis 
van de psychologische voorwaarden voor het tot stand 
komen van religieuze ervaringen nog erg gebrekkig is. 
Toch zijn er een aantal faktoren waarvan mag worden 
aangenomen dat ze een stimulerende of blokkerende 
invloed kunnen hebben. De volgende variabelen zijn 
daarom vanwege een mogelijk interfererend effekt in 




d. introspektievermogen. Voor meting van de afhan-
kelijke variabele "religieuze ervaring" is 
een methode gekozen waarbij de proefperso-
nen worden uitgenodigd om alle ervaringen 
te beschrijven, die hen tijdens het medite-
ren zijn opgevallen. Dit houdt in dat de re-
sultaten mede afhankelijk zijn van de vaar-
digheid van de proefpersoon om zijn gevoe-
lens en belevingen op een genuanceerde wij-
ze waar te nemen en te beschrijven. Als er 
in dit opaicht een verschil is tussen de 
experimentele en de controlegroep zonder 
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dat dit onderkend wordt, zou het tot on-
juiste conclusies kunnen leiden met be-
trekking tot de hypothese. 
e. flexibiliteit van het cognitieve systeem. Het 
gaat hier om een eigenschap, waarvan de 
bij meditatie beoogde "Phasenwechsel" af-
hankelijk lijkt te zijn. In het vorige 
hoofdstuk is uiteengezet dat met de bij me-
ditatie gehanteerde techniek beoogd wordt 
dat, onder invloed van de specifieke psy-
chofysiologische toestand, de invloed van 
de alledaagse, sociaal gangbare werkelijk-
heidsoriëntatie verzwakt wordt. Anders ge-
zegd: dat de dominantie van het realiteits-
principe wordt verbroken onder invloed waar-
van gewaarwordingen en gevoelens, die niet 
nuttig of doelmatig zijn of een aan de so-
ciale normen aangepaste wijze van funktio-
neren bedreigen, worden verdrongen. Volgens 
Freud is de waarneming het belangrijkste 
proces in dienst van het realiteitsprin-
cipe. Er bestaan tussen mensen belangrijke 
verschillen in bereidheid om gewaarwordirj-
gen toe te laten, die in strijd ziin met 
gangbare cognitieve categorieën. Sommigen 
zijn bang voor ongewone gewaarwordingen en 
weren ze af. Het is derhalve noodzakelijk 
om deze variabele te controleren. 
f. ervaringen met drugs. Het is een bekend gegeven 
dat er overeenkomsten zijn tussen de psy-
chische uitwerking van meditatie en van 
drugs, zoals marihuana, mescaline en LSD. 
De literatuur over bewustzijnsverandering 
laat daarover geen twijfel. Ook in labo-
ratoriumonderzoek op het gebied van medi-
tatie, dat eerder door ons is verricht, 
bleek dat bij verschillende proefpersonen 
ervaringen optraden, die bekend zijn als 
effekten van drugs. We geven hier enkele 
voorbeelden, genoteerd tijdens een onder-
zoek in 1971 en in 1973, waar de proefper-
sonen 15 resp. 20 dagen achtereen geduren-
de een half uur per dag zich volgens de 
Zenmethode op de ademhaling concentreer-
den: 
-vervagen van de grens tussen waarneming 
en fantasie; vermindering van subjekt/ 
objekt-differentiatie: 
b.v."De kamer begon te veranderen. Het was 
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geen gewone muur meer: de stenen waren op 
elkaar gestapeld, de putjes In de stenen 
gingen leven en je zag in de struktuur van 
de stenen grote beesten; de hele muur zat 
vol. Het was griezelig, maar niet angstig. 
Ik heb die beelden ook wel gehad bij het 
roken" (18-jarige scholier, 12e dag). 
"De kleuren in het tapijt waren heel fel. 
Ik zag er figuren in, die bewogen: vissen 
in blauw water. Ik had het gevoel, dat ik 
zelf zo'η figuurtje was. Het tapijt zat 
meer in me, drukte zich in me af. Je hebt 
het gevoel dat je erbij hoort. Je ziet 
het niet meer als een objekt. Het is een 
deel van je geworden "(21-jarige psycholo­
giestudente, 13e dag). 
"Het was of de muren bij het inademen 
dichterbij kwamen, bij het uitademen ver­
der weg gingen. Alles leefde, niet alleen 
ik zelf. Alles ademde mee. Het was erg 
rustgevend." (idem, 15e dag) . 
- bewustzijnsverandering. 
b.v."Helemaal op het einde viel het op 
dat ik opeens in een hele vreemde toestand 
kwam. Ik zag opeens een flits voor mijn ogen, 
een nieuwe ruimte werd geschapen. Ik voelde 
me opeens helemaal anders worden. Het is 
heel moeilijk te beschrijven " (22-jarige 
sociologie-student, 18e dag). 
"Ik kreeg vandaag een kick net als bij het 
roken van hasj. Ik was in mezelf gekeerd. 
De omgeving zag ik in feite niet, al had ik 
de ogen open. Ik voelde me een beetje zwe­
verig, voelde een soort leeate..." (25-
jarige sociologiestudent, 3e dag). 
- depersonalisatie. 
"Ik zat te huilen, maar ik was het niet 
zelf. Ik voelde water langs mijn gezicht 
stromen, maar het was net of het een ander 
was. Ik kon het rustig observeren. Toen ik 
met tellen stopte, was het net of een ander 
ббг zei bij welk getal ik was gebleven... 
Het was of je buiten jezelf staat en jezelf 
als een standbeeld ziet zitten." (idem, 
8e dag). 
- intuïtieve inzichten. 
"De plant (in de kamer) leek opeens heel 
nieuw. Het was heel gek. Je zag, ervaarde 
dat een blad verdord was. Dat had betekenis. 
286 
Dezelfde ervarinq heb ik gehad bij hasj 
roken, alleen toen veel langer en die-
per." (18-jarige scholier, 9e dag). 
Het is gebleken dat personen, die drugs 
gebruiken of gebruikt hebben tijdens het 
mediteren de ervaringen ,die eerder onder 
invloed van drugs optraden, gemakkelijk 
terugkrijgen. Ook andere ongewone erva-
ringen treden bij hen in het algemeen 
eerder en vaker op dan bij niet-drug-
gebruikers. Dit gegeven maakte het wense-
lijk om te controleren in hoeverre deze 
dispositie ónder onze proefpersonen aan-
wezig was. 
g. therapeutisch referentiekader; uit het vorige 
hoofdstuk is gebleken dat meditatie niet 
alleen met vroomheid en mystiek geasso-
cieerd wordt, maar ook als een therapeu-
tische methode wordt gebruikt. Reeds eer-
der in deze paragraaf is er op gewezen dat 
we daarom onderscheid kunnen maken tussen 
een religieus en een therapeutisch refe-
rentiekader met betrekking tot meditatie. 
Beiden kunnen tegelijkertijd aanwezig zijn, 
maar vaak zal het laatstgenoemde voorko-
men zonder dat er van een religieus oog-
merk sprake is. Ondanks het feit, dat ons 
onderzoek gericht is op het effekt van een 
religieus referentiekader op ervaringen 
bij meditatie en in funktie daarvan twee 
groepen worden geselekteerd, moet toch 
ook aandacht worden besteed aan de invloed 
van een therapeutisch referentiekader. 
Niet slechts omdat het interessant is te 
weten of dit het verwachtingspatroon be-
paalt van de proefpersonen, bij wie geen 
religieus referentiekader kan worden vast-
gesteld. Maar vooral om na te kunnen gaan 
of het uitblijven van religieuze erva-
ringen bij proefpersonen met een religieus 
referentiekader wellicht verband houdt met 
het feit, dat bij hen ook een therapeu-
tisch verwachtingspatroon aanwezig is, dat 
om een of andere reden (b.v. de experimen-
tele setting) geaktiveerd wordt terwijl 
het religieuze referentiekader latent blijft. 
De wijze, waarop de hier genoemde buitenexperimentele 
variabelen zijn gemeten zal beschreven worden in nar. 
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4.2, waar de opbouw van het interview besproken 
wordt. De resultaten worden weergegeven in par. 
4.3.2 waar tevens voor elk van de buitenexperimen-
tele variabelen wordt nagegaan of er een signifikant 
verschil is tussen de experimentele en controlegroep. 
Buitenexperimentele variabelen, die in beide groepen 
gelijkelijk gerepresenteerd zijn, kunnen niet verant-
woordelijk zijn voor het verschil tussen de experi-
mentele en de controlegroep met betrekking tot de 
afhankelijke variabele "religieuze ervaring". 
Ten aanzien van buitenexperimentele variabelen ech-
ter, waarin beide groepen wel verschillen, is in de 
paragraaf, waar de resultaten van het experiment 
worden geanalyseerd (4.5) nagegaan of het optreden 
van religieuze ervaringen meer met deze buitenexperi-
mentele variabelen samenhanqt dan met de onafhanke-
lijke variabele "religieus referentiesysteem". 
We hebben nu de opzet van het onderzoek uiteengezet 
en een verantwoording gegeven van de onderdelen ervan. 
Om de lezer een leidraad te geven, zullen we in het 
kort schetsen hoe dit hoofdstuk is opgebouwd. Dit 
kan tevens dienen als samenvatting van het voorafgaan-
de . 
In par. 4.2. wordt de struktuur van het interview be-
schreven. De funktie van het interview was tweevoudig. 
Ten eerste diende het om vast te stellen in hoeverre 
er bij de proefpersonen, die zich hadden aangemeld 
voor de meditatietraining, een religieus referentie-
kader aanwezig was, dus om de onafhankelijke varia-
bele te meten. Ten tweede bood het een geschikte ge-
legenheid om gegevens met betrekking tot de buiten-
experimentele variabelen te verkrijgen. 
De resultaten van het interview vindt men in par. 4.3. 
Eerst wordt de uitkomst van de meting van de onafhanke-
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lijke variabele beschreven en op grond hiervan een 
experimentele groep geselekteerd (4.3.1). Daarna wor-
den de gegevens met betrekking tot de buitenexperi-
mentele variabelen gerapporteerd en wordt voor elk 
van deze variabelen getoetst of er tussen de experi-
mentele en controlegroep een signifikant verschil is. 
Na deze voorbereiding kon het eigenlijke experiment 
plaatsvinden. De proefpersonen van de experimentele 
en controlegroep hebben in een periode van 20 dagen 
dagelijks gedurende een half uur individueel een me-
ditatie-oefening gedaan volgens een instruktie die 
via een bandrecorder gegeven werd. Flke dag behalve 
de eerste twee dagen vulden zij na het mediteren het 
rapportageformulier in, op de laatste dag echter de 
evaluatievragenlijst. Hoe het experiment verliep, 
wordt beschreven in par. 4.4. 
Par. 4.5 handelt over de resultaten van het experi-
ment. Eerst worden de uitkomsten van de inhoudsana-
lyse op de dagelijkse rapportage en de beantwoording 
van de vragen op het evaluatieformulier beschreven. 
Daarna volgt in 4.5.3 de toetsing van de hypothese. 
Deze blijkt te worden bevestigd. Zoals voorspeld, 
worden religieuze ervaringen alleen aangetroffen 
bij proefpersonen die een religieus referentiekader 
hebben. Het verschil tussen degenen die wel en degenen 
die geen religieuze ervaringen hebben gerapporteerd 
blijkt niet of nauwelijks samen te hangen met buiten-
experimentele variabelen, maar alleen met de onaf-
hankelijke variabele "religieus referentiesysteem". 
Alvorens het hoofdstuk af te sluiten willen we ech-
ter nog een additionele vraag beantwoorden. 
Kan het feit, dat niet bij alle proefpersonen in de 
experimentele groep religieuze ervaringen zijn vast-
gesteld, ondanks dat bij allen een religieus refe-
rentiekader aanwezig is, in verband worden gebracht 
met faktoren die in het onderzoek als buitenexperi-
mentele variabelen zijn opgenomen ? 
We willen, met andere woorden, nagaan of de stimu-
lerende resp. remmende werking, die deze faktoren 
volgens onze verwachting zouden hebben op het tot 
stand komen van religieuze ervaringen of het rap-
porteren daarvan, zich misschien openbaart wanneer 
de invloed van het religieuze referentiesysteem op 
de variantie wordt uitgeschakeld. 
De resultaten van deze suppletoire analyse worden 
weergegeven in par. 4.7. 
4.2 Het interview 
4.2.1. Werving van proefpersonen. 
In het nummer van 21 januari 1977 van "KU-Nieuws", 
het wekelijks verschijnend mededelingenblad dat ieder, 
die werkzaam is of als student ingeschreven staat 
bij de Katholieke Universiteit, thuis ontvangt, was 
een bericht geplaatst waarin proefpersonen werden ge-
vraagdvoor deelname aan een psychologisch onderzoek 
in het kader van een meditatietraining. Daarbij werd 
er op gewezen dat de deelnemers in de gelegenheid 
moesten zijn om gedurende 4 weken dagelijks ongeveer 
3 kwartier aanwezig te zijn. 
Er kwamen 52 aanmeldingen binnen, voor het merendeel 
van studenten. Enkelen trokken zich terug toen zij 
vernamen dat de proefpersonen niet konden worden be-
taald of omdat men bij nader inzien niet zoveel tijd 
ter beschikking had. Eén kandidaat, die een trouw en 
enthousiast beoefenaar van Transcendente Meditatie 
was, werd door de onderzoeker geadviseerd zich terug 
te trekken omdat de kans bestond dat de in het onder-
zoek te gebruiken meditatiemethode daarop storend 
zou werken. Er bleven 4 5 kandidaten over, met wie een 
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afspraak gemaakt werd voor een interview. 
De interviews, die ongeveer 50 minuten duurden, wer-
den afgenomen door de onderzoeker of door een assi-
stent in hun werkkamer (101). Ter inleiding werd het 
volgende verteld: 
"Ik wil je eerst iets vertellen over de bedoeling 
van dit interview. Dit interview is geen psycho-
logisch onderzoek om iets aan de weet te komen 
over de persoonlijkheidsstruktuur van degenen, 
die aan de meditatietraining meedoen. Het is dus 
geen onderzoek naar je karaktereigenschappen. We 
willen wel enkele persoonlijke dingen weten, zo-
als bij voorbeeld wat je verwacht van meditatie, 
waarom je aan deze training meedoet, hoe je over 
bepaalde dingen denkt, enkele levensgewoonten...; 
kortom: een aantal zaken, die wel eens van invloed 
zouden kunnen zijn op de manier waarop iemand me-
diteert. En dat is iets wat we eigenlijk willen 
onderzoeken. Om het vertrouwelijk karakter van de 
antwoorden, die je straks misschien geeft, te be-
schermen, wordt op het blad waarop ik de antwoor-
den noteer, alleen een nummer gezet, nl. het num-
mer waaronder je verder aan de training meedoet. 
Het is het beste dat je dit nummer ook zelf ont-
houdt . 
Tenzij je nog iets wil vragen, wil ik beginnen met 
je de eerste vraag te stellen." 
Elk interview werd op de band opgenomen, waartoe aan 
de respondent toestemming werd gevraagd. De opname 
werd alleen gebruikt om na afloop de gemaakte noti-
ties zonodig te vervolledigen en daarna uitgewist. 
4.2.2 Struktuur van het interview 
Zoals reeds gezegd is had het interview tot funktie om 
een selektie mogelijk te maken van proefpersonen met 
een religieus referentiekader, om vervolgens twee groe-
pen te kunnen vormen, een "religieuze" en een "niet-
religieuze" groep. Het interview bood bovendien de ge-
legenheid om gegevens met betrekking tot de controle-
variabelen te verkrijgen. 
291 
4.2.2.1 Religieus referentiekader (onafhankelijke 
variabele) 
Met behulp van welke indicatoren is dit begrip te 
operationaliseren ? We worden hier geconfronteerd 
met een algemeen probleem in de godsdienstpsycho-
logie, nl. het vinden van adequate empirische refe-
renten. 
Het plausibiliteitsverlies van de traditionele ker-
ken onder invloed van kultureel-maatschaopelijke ver-
anderingen sinds de zestiger jaren heeft geleid tot 
een de-institutionalisering en privatisering van 
religiositeit. Dit brengt met zich mee dat indicato-
ren als kerkelijke participatie en de stelllngname 
inzake elementen van de religieuze ideologie, aan de 
hand waarvan vroeger een religieuze levenshouding 
vast te stellen en te kwalificeren was, thans onbruik-
baar zijn geworden. Over een alternatieve operatio-
nalisering bestaat echter nog geen duidelijkheid. 
Het probleem wordt wel steeds vaker aan de orde ge-
steld in de godsdienstpsychologische en -sociolo-
gische literatuur, maar een oplossing is nog niet ge-
vonden (102) . 
Deze stand van zaken heeft ons doen besluiten om het 
open interview te kiezen als methode om te peilen 
naar een religieus referentiekader. Met "open" wordt 
hier niet bedoeld dat het geheel zal afhangen van het 
verloop van het interview welke thema's aan de orde 
komen, maar slechts dat van de respondent niet gevraagd 
zal worden een keuze te maken uit een henerkt aantal 
antwoordmogelijkheden.Aan elke respondent worden de-
zelfde vragen gesteld. 
Wat zijn attituden, waardenopvattingen en gedragingen 
waarin een religieus referentiekader, opgevat volgens 
de eerder gegeven definitie van dit begrip, tot uiting 
kan komen ? 
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1) De waarde die centraal staat in iemands levens­
filosofie. Zo'η waarde bepaalt de gedragskeuzen in 
allerlei situaties en de attitude ten opzichte van 
Objekten en personen. 
In het interview is op twee manieren getracht vast te 
stellen welke de centrale waarde van de respondent is, 
nl. door middel van een open vraag en door hem een 
voorkeur te laten uitspreken bij het paarsgewijze ver­
gelijken van een aantal waarden. 
De open vraag luidde als volgt : 
"Zou je kunnen aangeven wat voor jou het belangrijk­
ste is in het leven. Ik bedoel datgene waardoor het 
leven voor jou zin heeft en waarvan je kunt zeggen: 
als ik dát maar heb of als dat maar bereikt wordt, 
dan is het goed ?" 
Omdat veel mensen het antwoord op zo'η vraag niet on­
middellijk weten of meerdere waarden noemen zonder 
daarbij prioriteiten aan te geven, is behalve de open 
vraag bovendien aan de respondent gevraagd om een keu­
ze te maken tussen 9 waardegebieden. Hiertoe is de 
methode van de paarsgewijze vergelijking gebruikt. 
Nadat hij de open vraag had beantwoord, kreeg de res­
pondent een formulier waarbij hem het volgende gevraagd 
werd: 
"Op deze lijst staan een aantal zaken, die voor men­
sen belangrijk kunnen zijn. Voor de een is dit be­
langrijker, voor de ander dat. Op de lijst worden 
steeds twee .dingen naast elkaar genoemd. Zou je nu 
op elke regel willen aangeven welke van beide voor 
jou idealiter de belangrijkste is. Dus niet feite­
lijk, maar volgens je ideaal. Je kunt dat doen door 
er een kruisje voor te zetten ." 
Op de lijst kwamen de volgende waarden voor : 
gezondheid 
succes in studie of werk 
materiële welvaart 
sport 
een fijne relatie met je vriend of vriendin 
voeling houden met het hogere 
dat anderen je graag mogen 
een rechtvaardige samenleving 
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zelfontplooiing 
De formule "voeling houden met het hogere" was als 
aanduiding van het gebied van religieuze waarden ge-
kozen omdat het niet persé verwijst naar de christe-
lijk-rpligieuze traditie en ook acceptabel is voor 
personen, die zich van het christelijk woordgebruik 
distantiëren. Achteraf moet erkend worden dat de ge-
kozen formule echter te meerzinnig is en niet persé 
religieus geïnterpreteerd behoeft te worden. Het viel 
op dat meerdere proefpersonen vroegen wat er mee be-
doeld werd. Op zulke vragen is steeds geantwoord: 
"vat het maar op in de betekenis, die je er zelf aan 
zou willen geven". 
Op het formulier werd elke waarde met elke andere 
vergeleken. De respondent diende dus (9 χ 8)/2 = 36χ 
een keuze te maken. 
2) de opvatting omtrent die gebeurtenissen, die een 
beslissende rol in het leven hebben gespeeld. Het 
feit, dat men bepaalde gebeurtenissen en ervaringen 
belangrijk vindt en de motivering daarbij kan iets 
onthullen over het interpretatie- en evaluatiesysteem 
van de betreffende persoon. 
Daarom is in het interview de volgende vraag gesteld: 
"Zou je een gebeurtenis of een ervaring kunnen noe­
men, die je leven in belangrijke mate heeft beïn-
vloed ? En zou je kunnen vertellen waarom ?" 
3) het wereldbeeld. Een van de zingevingsproblemen 
in het menselijk bestaan, waarbij kan blijken of een 
religieus referentiekader aanwezig is en funktioneert, 
is de vraag naar de grenzen van onze werkelijkheid en 
wat daarachter ligt. In het interview is dit aan de 
orde gesteld door middel van een vraaa, die is ont-
leend aan een onlangs in Nederland gehouden veldon-
derzoek naar veranderingen in levensbeschouwing en 
geloof (103) . Nadat de formulering enigzins gewijzigd 
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was, luidde de vraag aldus: 
"Onlangs is er een onderzoek gedaan naar de op-
vattingen, die mensen zoal hebben over de vraag 
of er buiten de wereld, die wij dagelijks waar-
nemen, nog een andere werkelijkheid is waarin je 
kunt geloven. Kun je zeggen, hoe je daarover 
denkt en wat je opvatting daarover is ?" 
Bovendien werden de volgende vragen gesteld: 
"Is het nu zo, dat je in de laatste 5 jaar wat 
deze opvatting betreft, veranderd bent ? Vind je 
b.v. dat je wat dit betreft ingrijpend veranderd 
bent ? Of dat het je bezig houdt ?" 
Indien "ja", werden de volgende vragen gesteld: 
"Zou je kunnen zeggen hoe je in dit opzicht ver-
anderd bent ?" 
"Zou je ook kunnen zeggen hoe het komt, dat je 
veranderd bent of aan het veranderen bent ? Er 
kunnen natuurlijk allerlei faktoren zijn, die 
daarop van invloed zijn geweest." 
De verwachting was, dat zowel uit de wijze waarop de 
respondent de formule "een andere werkelijkheid" in-
terpreteert als uit zijn instemmen of afwijzen, zou 
kunnen worden afgeleid in hoeverre zijn cognities 
door een religieus referentiekader bepaald worden. 
4) kerkelijke participatie. Uit het lidmaatschap van 
een kerk kan worden geconcludeerd dat iemand een 
religieus referentiekader verworven heeft. Hij is 
dan immers geïnitieerd in het systeem van religieuze 
ideeën en symbolen. Beschouwt hij zich nog steeds 
als lid, dan mag daaruit worden afgeleid dat dit re-
ferentiekader voor hem aktueler is dan voor iemand, 
die zijn lidmaatschap beëindigd heeft. Behalve het 
lidmaatschap van een kerk is ook de deelname aan 
godsdienstige bijeenkomsten een bruikbare indicator. 
Ook hier mag een gradueel onderscheid worden veronder-
steld tussen categorieën als "vroeger wel, nu niet 
meer" en "zowel vroeger als nu", negene, die vroeger 
wel naar de kerk ging, maar nu niet meer, beschikt 
wel over een religieus referentiekader, maar het is 
waarschijnlijk latent, terwijl het bij degene, die 
nog wel naar de kerk gaat, regelmatig wordt bekrach-
tigd. 
Met betrekking tot kerkelijke participatie werden de 
volgende vragen gesteld: 
"Beschouw je jezelf als behorend tot een kerk ? 
Zo ja, welke ?" 
Indien niet: 
"Behoorde je vroeger wel tot een kerk ? Indien 
ja, welke ?" 
Verder: 
"Ga je wel eens naar godsdienstige bijeenkomsten ? 
(wekelijks, maandelijks, af en toe, nooit ?) Fn 
vroeger ?" 
5) motivatie en verwachtingen met betrekking tot me-
ditatie. In de eerste paragraaf van dit hoofdstuk is 
er op gewezen dat in de literatuur en in de communis 
opinio meditatie door sommigen allereerst wordt ge-
zien als een religieus-mystieke methode, door anderen 
als een therapeutische. Vanzelfsprekend werd in het 
interview naar de zienswijze van de respondenten ge-
vraagd. Het betreft hier immers juist datgene waarvan 
we de invloed op de ervaringen bij meditatie willen 
onderzoeken. Of de respondent met betrekking tot me-
ditatie een religieus referentiekader hanteert werd 
vastgesteld aan de hand van de volgende vragen : 
(Indien hij reeds eerder een of andere vorm van 
meditatie beoefend had:) "Zou je kunnen zeggen 
met welke bedoeling je er aan begonnen bent ?" 
"Wat verwacht je van deze meditatie-training, 
wat denk je er aan te hebben ?" 
"Als je vindt, dat mediteren iets goeds is, waar-
om dan precies ?" 
"Heb je wel eens wat gelezen over meditatie ? In-
dien ja: Kun je een paar titels noemen ?" 
De respondent was geheel vrij in zijn antwoord. Kr 
is hem niet gevraagd een keuze te maken uit voorge-
struktureerde antwoord-alternatieven om te voorkomen 
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dat hierdoor de bedoeling van het interview zou wor-
den gesuggereerd. 
4.2.2.2 De buitenexperimentele variabelen 
In de eerste paragraaf zijn enkele faktoren genoemd 
waarvan aangenomen kan worden dat ze een stimulerende 
of blokkerende invloed op meditatie-ervaringen of 
minstens op de rapportage daarvan kunnen hebben. Voor-
dat religieuze ervaringen, die zich bij meditatie voor-
doen, aan de invloed van een religieus referentiekader 
kunnen worden toegeschreven, moet worden nagegaan of 
niet een of meerdere andere variabelen verantwoorde-
lijk zijn voor het ontstaan resp. uitblijven van on-
gewone ervaringen. Het interview diende derhalve ook 
om gegevens met betrekking tot mogelijkerwijze inter-
fererende variabelen te verkrijgen. 
Behalve naar leeftijd en studierichting is gevraagd 
naar druggebruik. Om de proefpersonen te kunnen di-
ferentiëren naar introspektievermogen is gebruik ge-
maakt van de antwoorden op een tweetal vragen: 
"Zou je een gebeurtenis of ervaring kunnen noemen, 
die je leven in belangrijke mate heeft beïnvloed ? 
En zou je kunnen vertellen waarom ?" 
"Iedereen maakt in zijn leven wel dingen mee, die je 
verdrietig stemmen. Zou je in een paar woorden kun-
nen vertellen, hoe jij zo*η verdrietige ervaring 
verwerkt hebt ?" 
Verondersteld werd dat uit het antwoord op deze vragen 
zal blijken in hoeverre iemand in staat is om zich re­
kenschap te geven van zijn cognities, gevoelens en ge­
dragingen en deze op een adequate wijze onder woorden 
te brengen. Conceptueel dient er weliswaar een onder­
scheid te worden gemaakt tussen introspektievermogen 
en het vermogen om gevoelens en ervaringen in taal 
tot uitdrukking te brengen. Maar het is de vraag of 
men beide eigenschappen los van elkaar kan meten. 
In het kader van ons onderzoek leek dit qeen relevant 
probleem. Datgene, wat gecontroleerd diende te worden 
was het vermogen van de proefpersoon om zijn gevoe­
lens en ervaringen op een genuanceerde wijze waar te 
nemen en te beschrijven. 
Voor het meten van de eigenschap, die in de eerste pa­
ragraaf aangeduid is als "flexibiliteit van het cog­
nitieve systeem" is de schaal gebruikt, die door 
Fitzgerald (1966) geconstrueerd is. Het theoretisch 
construct, dat aan dit meetinstrument ten grondslag 
ligt, is het begrip "openness to experience", afkom­
stig van Ernst Schachtel. Op grond van de definitie 
die Schachtel van dit begrip geeft kan worden gezegd 
dat het hier juist gaat om de eigenschap, die wij op 
het oog hebben. Degene, die openstaat voor ervaring, 
is volgens Schachtel niet gebonden aan conventionele 
denk- en waarnemingsschema's, maar gevoelig voor er­
varingen en subtiele nuances daarin, waarvoor anderen 
zich afsluiten. Bij de constructie van zijn schaal, 
de "Experience Inquiry", ging Fitzgerald uit van een 
с» 
door As (1962) vervaardigde test voor "hypnotiseer-
baarheid" ("hypnotic susceptibility"). Van dp 5 scha-
len van As ("tolerantie voor regressieve ervaringen", 
"tolerantie voor logische inconsistentie", "construc­
tief gebruik van regressie", "vreemde onwerkelijke 
gewaarwordingen", "piek-ervaringen") nam hij 32 items 
over. Zelf voegde hij aan deze 5 categorieën, die geen 
onafhankelijke faktoren zijn maar slechts dienen om 
theoretisch relevante items te vinden, nog 2 andere 
toe, nl. "geneigdheid tot fantaseren en tot het zich 
met ongewone dingen bezighouden" en "tolerantie voor 
het irrationele", en ontwierp er items bij. Nadat de 
in totaal 68 items door 143 proefpersonen (psycholo-
giestudenten) gescoord waren, verwijderde hij 12 niet-
discriminerende items. Omdat de resterende 56 items 
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op 8 na signifikant met de somscore correleerden, 
beschouwde hij zijn schaal als homoqeen. De interne 
consistentie bleek goed (KR20: .81; split-half: .85). 
Ter bepaling van de constructvaliditeit deed hij een 
clusteranalyse (volgens de methode van Tryon), welke 
een drietal clusters opleverde. Op grond van de item-
ladingen benoemde hij het eerste cluster als'Openheid 
voor innerlijke ervaringen en bewustzijnsverandering 
en tolerantie voor regressieve ervaringen". Het twee-
de en derde cluster correleerden positief met elkaar 
en negatief met het eerste. Het tweede interpreteer-
de Fitzgerald als "behoefte aan een gesloten, over-
zichtelijke wereld en intolerantie voor ongecontro-
leerde bewustzijnstoestanden4; het derde als "in-
tolerantie voor ongewone ervaringen en verlangen naar 
voorspelbare en conventionele interpersoonlijke re-
laties". De prediktieve validiteit van de Experience 
Inquiry is door Fitzgerald op drie manieren bepaald. 
Allereerst door zijn schaal te correleren met de 
angst-, repressie- en iksterkteschalen van de Minne-
sota Multiphasic Personality Inventory. Zijn ver-
wachting, dat de Experience Inquiry negatief zou 
correleren met de repressieschaal werd bevestigd, 
maar de verwachte negatieve correlatie met de angst-
schaal en positieve correlatie met de iksterkteschaal 
bleven uit. Op de tweede plaats selekteerde hij hoog-
en laagscoorders op de Experience Inquiry en bereken-
de correlaties tussen de Fxperience Inquiry en de sub-
schalen van de Adjective Checklist van Gough en Heil-
brunn (1965). 14 van de 24 schalen van dit instrument 
voor zelfbeschrijving correleerden positief. Het ka-
rakterbeeld dat op grond van de Checklist getekend 
kon worden van de hoog- en laagscoorders beantwoordde 
aan de verwachtingen. Op de derde plaats toetste 
Fitzgerald met behulp van een woordassociatietest en 
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een objektsorteertest de prediktie dat het cogni­
tieve proces bij hoogscoorders op de Experience In­
quiry origineler en minder conventioneel verloopt 
dan dat van laagscoorders. Ook deze resultaten waren 
in overeenstemming met zijn verwachting. Op grond van 
deze gegevens leek de Experience Inquiry van Fitzge­
rald een geschikt instrument om de coonitieve flexi­
biliteit te controleren, een eigenschap, die naar ver­
wachting van invloed zou zijn op de mate waarin tij­
dens meditatie ongewone ervaringen zich zullen voor­
doen of in ieder geval op de manier waarop ze door 
de betreffende persoon geïnterpreteerd en gerappor-
teerd zullen worden. Uit de literatuur en uit eerder 
onderzoek blijkt immers dat gewaarwordingen als de-
realisatie, depersonalisatie, verlies van ruimtelijke 
en temporele oriëntatie vaak bij meditatie optreden. 
De reakties van proefpersonen op zulke gewaarwordingen 
lopen uiteen: sommigen ervaren het als angstig en we-
ren ze af, anderen staan er voor open en beoordelen 
ze als positief. Het lijkt hier te gaan om een per-
soonlijkheidsvariabele, die onafhankelijk van een 
eventueel religieus referentiesysteem, de rapportage 
van meditatie-ervaringen zal beïnvloeden. 
De schaal van Fitzgerald werd door ons uit het Engels 
vertaald. Item 8 werd weggelaten omdat het tezeer ge-
dateerd leek en een vertrouwdheid met de Amerikaanse 
kuituur veronderstelde. Aan het einde van het inter-
view werden de resterende 55 items aan de respondent 
overhandigd met de volgende instruktie: 
"Hieronder staan een aantal beweringen, die te ma-
ken hebben met verschillende vormen van ervaringen. 
Bekijk de bewering en vul dan in "juist" of'on-
juist" al naargelang een bewering op u van toe-
passing is. Er zijn geen goede of foute antwoorden. 
Het beste antwoord is alleen uw eigen ervaring. 
Probeer in ieder geval één van beide categorieën 
in te vullen, ook als u niet zeker bent van die 
ervaring. 
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De laatste huitenexperimentele variabele, waarover in 
het interview informatie verkregen diende te worden, 
was het therapeutisch referentiekader. 
Langs welke weg is dit gerealiseerd ? Een aantal vra-
gen, die reeds besproken zijn, konder uiteraard ook 
voor dit doel dienen: 
l)de vragen naar de centrale waarde, zowol de open 
vraag als de paarsgewijze vergelijking; 
2)de 3 vragen naar motivatie en verwachtingen met 
betrekking tot meditatie; 
3)de vcaag naar de aard van de literatuur die men over 
meditatie gelezen heeft; 
Daarnaast werden in het interview nog de volgende 
vragen gesteld: 
4)"Ben je goed gezond of ben je vaak ziek ? Hoe vaak 
per jaar ongeveer ?" 
5)"Heb je veel last van hoofdpijn ?" 
6)"Heb je veel last van slapeloosheid ?" 
7),,Heb je wel eens angstige dromen ?" 
8)"Heb je vaak last van depressiviteit ?" 
9)"Houd je je wat eten betreft aan bepaalde regels ? 
Indien ja: waarom ?" 
10)"Rook je veel, matig of niet ? Indien niet: waar-
om niet ?" 
11)"Drink je alcohol ? Regelmatig, af en toe of nooit ? 
Indien nooit : waarom ?" 
Deze vragen werden niet alleen bruikbaar geacht voor 
het bepalen van een therapeutisch referentiekader ten 
aanzien van meditatie, maar ze zijn bovendien om een 
andere reden aan het interview toegevoegd. De kans be-
stond, dat de vragen naar een religieus referentieka-
der een suggestieve invloed zouden hebben en bij de 
proefpersonen het vermoeden zouden wekken dat het om 
een onderzoek cring naar de religieuze aspekten van 
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meditatie. De vragen naar gezondheid e.d. zouden in dit 
opzicht neutraliserend kunnen werken. 
Voor een overzicht van alle interviewvragen in de volg­
orde waarin ze gesteld zijn wordt verwezen naar bijlage 
A. 
4.3 De interviewresultaten 
Bij de rapportering van de interviewresultaten zullen 
de in de vorige paragraaf genoemde onderdelen achter­
eenvolgens aan de orde komen. Uit overwegingen van 
overzichtelijkheid is voor deze volgorde gekozen, die 
afwijkt van de volgorde, waarin de vragen in het inter­
view gesteld zijn. 
4.3.1 De indicatoren voor het bepalen van het reli­
gieus referentiekader 
De voornaamste funktie van het interview was, om zo 
goed mogelijk te kunnen vaststellen in hoeverre er 
bij degenen, die zich voor deelname aan de meditatie­
training hadden aangemeld, al dan niet een religieus 
referentiekader bestaat met betrekking tot meditatie 
of een algemene betrokkenheid op religieuze waarden. 
Dat het hier gaat om attituden, die niet gemakkelijk 
te constateren zijn, zal iedereen toegeven. Het is in 
onze kuituur in het algemeen niet gebruikelijk om in 
een gesprek met een onbekende meteen religieuze gevoe­
lens ter sprake te brengen. De neiging daartoe wordt 
zeker niet groter wanneer zo'η gesprek noodzakelijker­
wijze op een gestandaardiseerde wijze verloopt, om 
praktische redenen niet te lang mag duren en de ge­
sprekspartners door de situatie in de rollen van on­
derzoeker en proefpersoon interakteren, waarbij alleen 
de laatste verwacht wordt de vragen te beantwoorden, 
terwijl de onderzoeker de bedoeling, die hij met de 
vragen heeft, nl. de respondenten tot expressie van 
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hun religieuze gevoelens te brengen, zo goed mogelijk 
dient te verbergen om beïnvloeding te voorkomen. 
Op grond van de resultaten, die hieronder worden be-
schreven, menen we te mogen zeggen dat het interview-
schema aan de bedoeling ervan heeft beantwoord. 
4.3.1.1 Centrale waarde 
Op twee manieren is nagegaan wat de belangrijkste waar-
de is in het waardenpatroon van de respondent: door mid-
del van een open vraag (vraag 8) en door hem een aan-
tal waarden paarsgewijze te laten vergelijken (vraag 9). 
Vraag 8 luidde aldus: 
"Zou je kunnen aangeven wat voor jou het belang-
rijkste is in het leven; ik bedoel datgene waar-
door het leven voor jou zin heeft en waarvan je 
kunt zeggen: als ik dat maar heb of als dat maar 
bereikt wordt, dan is het goed ?" » 
De antwoorden konden gemakkelijk tot een 8-tal catego-
rieën worden herleid. 
Tabel 1 : Antoordrategone'én open vraag naar c e n t r a l e waard? 
ca t ego r i e frekw. 
1. gelukkige r e l a t i e s goede contacten met 
anderen 17 
2 . z e l fon tp loo ing ; mezelf blijven ontwikkelen 11 
3· z invol werk doen; de s tud ie kunnen afmaken 10 
1. s o c i a l e r ech tvaa rd ighe id ' dat mensen elkaar 
accep te ren en vrij l a t e n ; dat ik veel kan 
betekenen voor anderen 9 
5. zelfvertrouwen; innerlijke onafhankelijkheid 5 
6. tevreden zijn in je dagelyks leven; van de 
dagelijkse dingen genieten 3 
7. je levensdoel kennen; weten in welke richting 
je moet gaan; de zin van het leven zien 2 
8. religieuze ervaring; je in contact weten net 
God. met het centrum waar allee om draait 2 
Alleen de laatste antwoordcategorie is beschouwd als 
een duidelijke indicatie van een religieus referentie-
kader. 
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Na deze vraaq is aan de respondent gevraagd om een 
negental waarden paarsgewijs met elkaar te vergelij­
ken. De 36 keuzen van elke respondent kunnen in ma-
trixvorm worden genoteerd, waaruit vervolgens de pre­
ferentie-rangorde van de voorgelegde stimuli kan wor­
den afgelezen, mits de respondent consequent is ge­
weest in zijn keuzebepaling. Voor een beschrijving van 
de wijze waarop deze scores verwerkt zijn en voor de 
strategie die gevolgd is met betrekking tot intransi­
tieve keuzepatronen verwijzen we naar bijlage B.(104) 
De volgende tabel laat zien bij hoeveel respondenten 
de verschillende waarden de hoogste resp. tweede 
voorkeur hadden. 
ТаЪеІ 2: Prekwenties 1e en ?e voorkeur paarsgewuze ver pr lijk ing 
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Uit de tabel blijkt, dat er drie waarden zijn die bij 
ongeveer hetzelfde aantal proefpersonen de hoogste 
voorkeur hadden, nl. "een fijne relatie met je vriend 
of vriendin", "een rechtvaardige samenleving" en 
"zelfontplooiing". Van deze drie kregen "zelfontplooi­
ing" en "een fijne relatie" ook het meeste de tweede 
voorkeur. De waarde "gezoftdheid", die slechts bij één 
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respondent de hoogste voorkeur kreeg, komt echter als 
tweede voorkeur vaker voor dan de waarde "een recht-
vaardige samenleving". "Voeling houden met het hoge-
re" kreeg slechts bij 2 respondenten de hoogste prefe-
rentie» bij 6 de op één na hoogste. 
Is er nu sprake van convergentie tussen de twee ge-
bruikte bepalingen van de centrale waarde ? Voor elk 
van de categorieën, waartoe we de antwoorden op de 
open vraag (vraag 8) herleid hebben, geven we in ta-
bel Э een overzicht van de 1ste en 2e preferentie zo­
als die te voorschijn kwam uit de paarsgewijze verge­
lijking. 
De vergelijking tussen beide metingen wijst uit, dat 
er in het algemeen een redelijke convergentie is. Een 
groot percentage van de respondenten, die we hebben 
ingedeeld in de Iste, 2e, 4e, 7e of 8ste categorie bij 
de open vraag, komt in de paarsgewijze vergelijking 
met een overeenkomstige voorkeur te voorschijn. Weinig 
overeenkomst is er tussen de 3e categorie van de open 
vraag en het preferentiepatroon bij de paarsgewijze 
vergelijking. Blijkbaar was de formule "succes in stu­
die of werk", die in de paarsgewijze vergelijking is 
gebruikt, voor de respondenten die bij de open vraag 
hun studie of zinvol werk doen als belangrijkste waar­
de noemden, geen adequaat synoniem. 
Voor de antwoorden op de open vraag, die we hebben her­
leid tot de categorieën 6 en 7, was in de paargewijze 
vergelijking geen analoge categorie voorzien. 
Wat de 7e categorie betreft ("je levensdoel kennen, we-
ten in welke richting je moet gaan; de zin van het le-
ven zien") leiden we uit het feit dat de betreffende 
respondenten bij de paarsgewijze vergelijking voor de 
waarde "voeling houden met het hogere" de grootste 
voorkeur blijken te hebben, af dat hun antwoord op de 
open vraag als indicatie van een religieuze oriëntatie 
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geïnterpreteerd kan worden en dat z i j de meer ζ innige 
formule "voel ing houden met het hogere" in r e l i g i e u ­
ze zin hebben ge ïnterpreteerd . Dit l a a t s t e kan ook 
worden gezegd van de 2 respondenten, d i e b i j de open 
vraag in de Sete categorie g e p l a a t s t z i j n . Van de an-
dere 4 respondenten, die b i j de paarsgewijze verge-
l i j k i n g aan de waarde "voeling houden met het hogere" 
de op een na hoogste voorkeur gaven, veronders te l l en 
we dat ze deze formule waarsch i jn l i jk n i e t in r e l i -
gieuze zin geïnterpreteerd hebben. 
Samengevat: antwoorden op de open vraag, d i e v a l l e n in 
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de categorieën 7 of 8 worden beschouwd als indicatie 
van een religieus referentiesysteem? ook het feit dat 
bij paarsgewijze vergelijken aan de waarde "voeling 
houden met het hogere" de hoogste of tweede voorkeur 
is gegeven wordt als indicatie van een religieus re-
ferentiesysteem gescoord mits dit samengaat met een 
antwoord in de 7e of 8ste categorie bij de open vraag. 
4.3.1.2 Perceptie met betrekking tot de belangrijkste 
levenservaring 
De vraag luidde: 
"Zou je een gebeurtenis of een ervaring kunnen 
noemen, die je leven in belangrijke mate heeft 
beïnvloed ? En zou je ook kunnen vertellen 
waarom ?" (vraag 10) 
De antwoorden waren tot 6 categorieën te herleiden; 
die in tabel 4 worden weergegeven: 
ТаЪеІ 4: Belangrijke ervaringen of gebeurtenissen 
antwoordcatPgorie frekw. 
1. gebeurtenissen, situatiea die tot een religieuze
 1 0 
ervaring hebben geleid 
2. confrontatie met de dood van familieleden, waardoor het -
bewustzijn ontstond van de betrekkelijkheid van alles 
3· gebeurtenissen, situaties die een proces van zelfontdekking, 
van bewustwording op gang brachten; b.v. het verbreken van 14 
een relatie en de invloed daarvan op het zelfbeeld 
4. confrontatie met een andere denkwereld, waardoor het van­
zelfsprekende van het eigen cognitieve systeem doorbroken 3 
werd 
5. verandering van omgeving waardoor het hele leven verander­
de, een blikverruiming optrad en meer mogelijkheden voor 12 
zelfontplooing ontstonden 
6. een gebeurtenio, die een voorbygaande of blijvende affektie-
ve frustratie, een blijvend gevool van fundamentele onzeker- 4 
heid tot gevolg had, of tot een negatief zelfbeeld leidde 
De antwoorden in de 1ste categorie kunnen als indica­
tie van een religieus referentiesysteem beschouwd wor­
den. De categorieën 4,5 en 6 verwijzen zo goed als ze-
ker niet naar een dergelijk referentiekader. Twijfel 
kan bestaan met betrekking tot categorie 3 en vooral 2. 
Bij beiden is sprake van ervaringen, die tot een be-
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langrijke heroriëntatie hebben geleid en, wat deze 
categorie betreft, ook tot een veranderde wereldbe-
schouwing. Maar het ie niet duidelijk of deie veran-
deringen een religieuze dimensie hebben, d.w.z. of 
symbolen van een religieuze traditie er een rol bij 
gespeeld hebben. Geen van de respondenten, die een ant-
woord overeenkomstig de categorieën 2 of 3 gaven, 
blijkt in hun waardensysteem aan het religieuze een 
centrale plaats toe te kennen (zie boven). Op grond 
hiervan is besloten om slechts antwoorden van de 1ste 
categorie als indicatie van een religieus referentie-
systeem te scoren. 
4.3.1.3 Wereldbeeld 
"Onlangs is er een onderzoek gedaan naar de op-
vattingen, die mensen zoal hebben over de vraag 
of er buiten de wereld, die we dagelijks waarne-
men, nog een andere werkelijkheid is waarin je 
kunt geloven. Kun je zeggen, hoe jij daarover 
denkt en wat je opvatting daarover is ?" 
(vraag 12). 
"Is het nu zo, dat je in de laatste 5 jaar wat 
deze opvatting betreft, veranderd bent of aan het 
veranderen bent ? Vind je b.v. dat je wat dit be-
treft ingrijpend veranderd bent ? Of dat het je 
bezig houdt ?" (vraag 13) 
"Zou je kunnen zeggen hoe je in dit opzicht ver-
anderd bent ?" (vraag 14) 
"Zou je ook kunnen zeggen hoe het komt, dat je 
veranderd bent of aan het veranderen bent ? Er 
kunnen natuurlijk allerlei faktoren zijn die 
daarop van invloed zijn geweest ?" (vraag 15). 
Het bleek, dat de formule " een andere werkelijkheid 
buiten de wereld die we dagelijks waarnemen" in deze 
vraag door de respondenten op uiteenlopende wijze werd 
opgevat. 9 respondenten waren van mening dat er zoiets 
niet bestaat of dat het niets voor hen betekende. 9 
anderen sloten de mogelijkheid niet uit, maar zeiden 
er geen mening over te hebben. 23 respondenten zeiden 
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een andere werkelijkheid buiten de zichtbare te ac-
cepteren. 4 respondenten gaven een gedifferentieerd 
antwoord: een andere werkelijkheid in deze betekenis 
wel, in die betekenis niet. 
Hoe werd de in de vraag gebezigde formulering geïnter-
preteerd ? We geven dat weer in tabel 5, waarbij ook 
de frekwenties van de verschillende standpunten zijn 
vermeld. 
Tabel 5: Interpretatie en standpunt m.b.t. "een andere werkeljjkheiff· 
bestaai bestaat bestaat agnost. 
interpretatie гекег waareoh. niet ste l l ing 
name 
1. een paranormale werkelijk­
heid; occulte krachten 
2. God; zijnsgrond; goddelijke 
werkelijkheid; diepere 
dimensie 
3· een leven na de dood; 
reïncarnatie 
4· leven op andere planeten 
14 respondenten zijn niet zonder meer in één van de 
4 interpretatiecategorieën te classificeren, omdat zij 
bij hun antwoord wél een standpunt innamen,maar geen 
expliciete interpretatie noemden van de formule "een 
andere werkelijkheid". In hun antwoord spraken sommigen 
echter hun negatieve houding uit ten opzichte van hun 
katholieke opvoeding. Daarom is het aannemelijk dat zij 
de term " een andere werkelijkheid" als verwijzend naar 
een goddelijke werkelijkheid in traditionele zin hebben 
opgevat. 
De antwoorden op de vragen 13 en 14 zijn herleid tot 7 
categorieën, die in tabel 6 worden weergegeven. 
Tabel 7 geeft de antwoorden op vraag 15. 
In bijlage С kan men zien welke samenhang er is tus­
sen de faktoren, die volgens de respondenten bij hen 
tot verandering van wereldbeeld geleid hebben en de 
richting waarin zij veranderd zijn. 
5 2 2 -
13 3 3 1 
2 - 4 1 
2 1 0 0 
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Tabel 6: Hiœhting waarin overtuiging i s veranderd 
aard van verandering frelcw. 
1. Ja, rnyn overtuiging i e sterker geworden; in 
t e g e n s t e l l i n g tot vroeger ia het nu i e t o van 
mezelf geworden; hoewol ile er eors1. afwijzend 16 
tegenover stond io het nu belangrijker vo*r 
me geworden 
2 . Ja, ik s ta nu kri t i scher tegenover wat een paar
 Γ jaar geleden nog vanzelfsprekend voer me was ^ 
3· Ja, vroeger meer chriirtelyk denkend, maar nu . 
meer op andere godsdiensten gericht 
4· Ja, vroeger zochl ik altyd naaj- wetenscïiappelijke 
verklaringen, nu heb \V er vrede nee iat er 2 
m e t - l o g i s c h e dingen bestaan 
j . Niet veranderd 9 
6. Ja, myn vroegere geloofcovertuiging i s steeds 
zwakker geworden; het aangeleerde geloof i s 12 
weg en er i s n i e t s voor in de p laa t s gekomen 
45 









gewijzigde sociale milieu (b.v. gaan studeren) 
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Welke antwoorden op de vragen naar het wereldbeeld 
verwijzen nu naar een r e l g l e u s referent iesysteem ? 
Antwoorden, waarin de formule " een andere werkel i jk­
heid" opgevat werd a l s "God, e t c . " of a l s "leven na 
de dood; re ïncarnat ie" verwijzen naar een t r a d i t i o n e e l 
religieus wereldbeeld. Indien nu uit het antwoord 
b l i j k t dat men "een andere werkel i jkheid", aldus op-
gevat , aanvaardt met zekerheid of waarsch i jn l i jkhe id , 
i s het a l s i n d i c a t i e van een r e l i g i e u s r e f e r e n t i e s y -
steem gescoord. Echter n i e t , indien u i t het antwoord 
een ontkenning of agnostische stel l ingname b l i j k t . De 
antwoorden, waarin aanvaarding, met zekerheid of waar-
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achijnlijkheid, wordt uigeaproken van "een andere 
werkelijkheid" zonder dat deze op een van de vier ge-
noemde manieren nader geïnterpreteerd wordt, zijn even-
eens als indicatie van een religieus referentiesysteem 
gescoord op grond van het vermoeden dat de respondent 
de gebezigde formulering vanzelfsprekend als een ver-
wijzing naar het geloof in het bestaan van God heeft 
opgevat. 
Antwoorden waaruit blijkt dat de respondent de formule 
"een andere werkelijkheid" uitsluitend heeft opgevat 
als een verwijzing naar het paranormale of occulte, 
of naar leven op andere planeten, wijzen er op dat 
zijn informatieverwerkingsproces niet door een reli-
gieus referentiekader gestuurd werd doch door een we-
tenschappelijk of quasi-wetenschappelijk wereldbeeld. 
4.3.1.4 Kerkelijke participatie 
In de vragen is onderscheid gemaakt tussen twee vormen 
van participatie: 
lidmaatschap van een kerk en deelname aan godsdiensti-
ge bijeenkomsten. Op vraag 29: "Beschouw je jezelf als 
behorend tot een kerk ?" antwoordden 13 van de 45 per-
sonen bevestigend, 32 ontkennend. Van de 13 ja-zeggers 
behoorden er 12 tot de roomskatholieke kerk, 1 tot de 
gereformeerde. Aan de 32 nee-zeggers is gevraagd of 
zij misschien vroeger wel tot een kerk behoorden 
(vraag 30). Op slechts 1 na was dit bij allen het ge-
valt 28 van hen waren vroeger roomskatholiek geweest, 
2 Nederlands hervormd, 1 gereformeerd. 
Vervolgens is gevraagd naar de frekwentie van deelna-
me aan godsdienstige bijeenkomsten, nu en vroeger 
(vraag 31 en 32). De antwoorden op beide vragen wor-
den in tabel 8 weergegeven. 
Dat het grootste deel van de respondenten vroeger we-
kelijks of vaker naar de kerk ging is niet zo opvallend 
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wekelyks of Ъцпа 
wekeljjkB 
maandelylcE 






Tabel θ: Prekwentie van deelname aan godsdienetige bijeenkomsten 
Ga je wel eens naar h o e v a a k v r o e g e r ? 
godsdienBtige wekeliiks 





40 1 3 1 45 
als het feit dat er slechts 20 zeggen thans nooit te 
gaan. Het afscheid nemen van de officiële kerk bete-
kent blijkbaar geenszins bij iedereen dat ook het ma-
nifeste religieuze gedrag ophoudt. In onze kleine steek-
proef zien we weliswaar dat de afname van kerklidmaat-
schap en van kerkbezoek verhoudingsgewijze overeen-
komt (44 beschouwden zich vroeger wel als kerklid; 
thans 13, 40 gingen vroeger wekelijks naar de kerk, 
thans 13) maar van degenen, die de kerk vaarwel zeiden, 
blijven er een aantal naar godsdienstige bijeenkomsten 
gaan. 
Anders gezegd: de institutionele kerk blijkt nog wel 
degelijk een funktie te vervullen voor hen die zich 
niet langer als lidmaat berschouwen. 
In tabel 9 worden kerklidmaatschap en kerkbezoek met 
elkaar vergeleken. 
Tabel 9: Kerklidnatacfasp en karitbesoak 
BeBchowt rich than» l M i d i e e *****"* квхкЪ «овк 
ale tot kerk ЪеЬогеиа nooit af en toe uemad, wekel. 0 
Г 1 
niet 19 10 1 2 ' 32 
. ' · (71*) 
wel 1 ' 2 3 7 ι 13 
I . . . J (29*) 
totaal 20 (44*) 12(27*) 4(9*) 9(20*) 45 
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Mag men uit kerklidmaatschap en het bezoeken van gods-
dienstige bijeenkomsten nu afleiden, dat de wereld van 
religieuze waarden en betekenissen in het cognitieve 
systeem van de respondent een belangrijke rol speelt ? 
Niet zonder meer. Het feit, dat men zich als lid van 
een kerk zegt te beschouwen kan -gezien de minimale 
kerkelijke betrokkenheid in de Nijmeegse studentenpo-
pulatie , waaruit de respondenten afkomstig zijn- wij-
zen op een religieus engagement, maar anderzijds werd 
het door sommigen als niet meer dan een formeel lid-
maatschap beschouwd dat verder niets voor hen te be-
tekenen heeft. Wat kerkbezoek betreft mag er bij deze 
populatie van worden uitgegaan dat een frekwentie van 
wekelijks of maandelijks op een persoonlijke betrok-
kenheid wijst. Of de frekwentie "af en toe" ook zo 
mag worden geïnterpreteerd, is niet zo zeker. Welis-
waar lijkt er in het licht van de veranderde normen 
een belangrijk verschil te moeten worden gemaakt tus-
sen nooit gaan en af en toe gaan. maar anderzijds be-
tekent af en toe gaan, althans bij studenten, soms 
ook t "alleen gaan als het moet", d.w.z. als je een 
week-end bij je ouders bent, om ruzie te vermijden. 
Om uit de kerkelijke participatie een indicatie af te 
leiden met betrekking tot het religieuze referentieka-
der, zijn daarom de vragen naar het huidige kerklid-
BChap en de huidige kerkbezoekfrekwentie samen geno-
men en zijn verder de volgende regels gevolgd. 
- wekelijks of maandelijks kerkbezoek is opgevat als 
aanwijzing voor een religieus referentiesysteem; 
- zichzelf als lid van een kerk bekennen is niet op-
gevat als indicatie van een religieus referentie-
systeem als de betrokkene nooit naar een godsdien-
stige bijeenkomst gaat; 
- af en toe naar de kerk gaan is niet opgevat als een 
indicatie voor een religieus referentiesysteem indien 
313 
- de betrokkene zegt zich niet meer als lid van de 
kerk te beschouwen; wel, indien hij zich nog steeds 
als lid beschouwt; 
Samengevat: alleen voor de respondenten, die vallen 
binnen het in tabel 9 aangebrachte stippelkader geldt 
de kerkelijke participatie als indicatie van een re-
ligieus referentiesysteem. 
4.3.1.5 Motivatie en verwachtingen met betrekking 
tot meditatie 
Drie of -indien de respondent al .eens eerder medita-
tie beoefende- vier vragen waren er op gericht om mo-
tivatie en verwachtingen te kunnen vaststellen. 
De eerste vraag van het interview was: "Heb je al eens 
eerder aan meditatie gedaan en heeft dit aan de ver-
wachtingen, die je had, toen je ermee begon, beant-
woord ?" Deze vraag diende slechts als inleiding op de 
volgende, nl. naar de aard van die verwachting. Voor 
het bepalen van het referentiekader zijn de antwoorden 
op de inleidende vraag te weinig zeggend, maar volle-
digheidshalve worfleh ze hier vermeld (tabel 10). Van 
de 4 5 interviewees hadden er 31 nog niet eerder medi-
tatie beoefend. De methodieken, die door de overige 14 
gebruikt waren (in de meeste gevallen niet langer dan 
enkele maanden) lopen uiteen. Sommigen hadden met meer 
dan één methode ervaring. Ongeveer de helft was van 
mening dat die methode voldaan had, ongeveer de helft 
vond het tegendeel. 
Met welke bedoeling was men er mee begonnen ? Deze 
vraag ( гаадЗ) werd dus aan 14 respondenten gesteld. 
De antwoorden zijn tot 5 categorieën herleid, die in 
tabel 11 zijn weergegeven. 
De 2e categorie kan als een subcategorie van de eer-
ste gezien worden. In de eerste categorie zijn antwoor-
den ingedeeld zoals "sensationele ervaringen", "be-
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Tabel IO: Soort meditatietechniek, die eerder gebruikt werd 
en evaluatie 
Heb je al eerder 
gemediteerd ? 
contemplatieve 
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Tabel 11: Verwachtingen t.a.v. vroegere meditatie 
antwoordcategorie frekw. 
1 • bijzondere ervaringen 
2. eenheidservaring, diepere ervaring, bidden 
3· rustiger worden, evenwinhtiger worden 
4. bewuster worden van omgevingi receptiever 
5· keniu snaken met andere der-kwyze 
wuetzijneverandering". Het is mogelijk dat bij een 
respondent in dergelijke verwachtingen een religieuze 
intefttie meespeelt. Doorvragen lokt echter wellicht 
een bevestiging uit. Daarom xijn uitsluitend spontane 
expliciete vermeldingen van een religieuze verwachting 
in de 2e categorie ondergebracht. 
Aan allen is de vraag gesteld wat zij van de meditatie-
training, waarvoor zij zich hadden aangemeld, verwacht-
ten (vraag 4). De antwoorden zijn in 8 categorieën in-
gedeeld, die in tabel 12 met de er bij horende fre-
kwenties zijn beschreven. 
De vraag heeft geen antwoorden, die zonder meer als een 
indicatie van een religieus referentiekader kunnen wor-
den opgevat. Men «ou in de categorieën 3 en б een re­
ligieuse verwachting kunnen lezen, maar het is volstrekt 
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Tabel 12: Vorwechtingen t.a.v. de meditatietraining 
antwoordcategorie frekw. 
1. het is drijfveer on regelmatiger te gaan mediteren б 
2. rust- ontspanning 8 
2. innerlijke rust vinden; diepere Etilte Ъ геік п) 
tot mezelf komen 5 
4· beter concentrerenj helderder denken 3 
5. innerlijke harmonie tussen denken en gevoel; vryer 
worden ten opzichte van gevoelens; betere zelf— 2 
controle 
6. zelfontdekking, zelfoverdenking, bezinning θ 
7. r.ieuwsgi OT-igheid 12 
8. geen verwachting 1 
45 
onzeker of de respondenten het bedoelden. Alleen bij 
die respondenten, wier antwoord op de vorige vraag In 
de 2e categorie Is gescoord (tabel 11) hebben we deze 
veronderstelling durven maken. 
De volgende vraag in het interview heeft meer betrek­
king op de funktie die de respondent aan meditatie in 
het algemeen toekent. Deze hoeft niet hetzelfde te 
zijn als zijn persoonlijke intentie ten aanzien van de 
meditatie-training, waarvoor hij zich inschreef. Tabel 
13 geeft de tot 9 categorieën herleide antwoorden op 
vraag 5 : "Als je vindt dat meditatie iets goeds is, 
waarom dan precies ?" 
Uit tabel 14, waarin om redenen van overzichtelijk-
heid enkele categorieën tesamen genomen zijn, blijkt 
dat sommigen op deze vraag een zelfde soort antwoord 
gaven als op de vorige, terwijl anderen nieuwe elemen-
ten noemden. Vier respondenten b.v. kennen in hun ant-
woord op deze vraag aan meditatie duidelijk een reli-
gieuze funktie toe (categorie 7) terwijl zij op de 
vraag naar hun verwachting met betrekking tot déze 
meditatie-training daar geen gewag van maakten. 
Het referentiekader van de respondent t.a.v. medita-
tie zal o.a. bepaald worden door de literatuur, die 
hij er over gelezen heeft. Verondersteld werd, dat zij, 
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Tabel 13: Funktieв die aan meditatie xorden toegekend 
antwoordoategorie frekw. 
1. geeotelijke verruiming; de eenzijdigbeid van het 
dagelijks leven compenseren) het kan je leven 
vol led iger maken 3 
2. het maakt je ruet iger, meer ontepannen, v i ta ler f 
het heeft gunstig effekt op gezondheid 12 
3· het geeft innerlijke rust , helpt om een rustpunt 
t e vinden 5 
4· het verbetert de sociale contacten 1 
5· het schept geestelijk evenwicht) verbetert de har­
monie tussen denken en affektiviteit; geeft 2 
betere zelfcontrole 
6. het maakt je meer ontvankelijk voor je innerlijk, 
voor gevoelens en ervaringen) het komt bezinning, 13 
ееIfontdekking, identiteitsvinding ten goede 
7· het helpt je om God te leren kennen) is voor­
waarde voor mystieke ervaring; opent de moge- 4 
lykheid om diepte, zin te ervaren 
Θ. het maakt je gelukkiger 1 
9. . geen mening 2 
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Tabel 141 Vergelyking van verwachtingen en toegekende funktie 
toegekende v e r w a c h t i n g 
8
 drgfveer rust,boter inn. met nieuws­
om regel concentr·, zelfoon- gierig- geen 
m.te med inn.harm. trole held 
geestelijke ver­
ruiming 2 1 2 
maakt rustiger,vita­
ler; schept geestelijk _ , , . 
evenwicht, betere - ι i i 
zelfcontrole 
geeft innerlijke rust) 
maakt meer ontvanke- , , „ . 
Іцк voor je innerlijk) J 9 3 -
maakt gelukkiger 
verbetert aooiale 
contacten - 1 - -
helpt je om God te le­
ren kennen 1 1 - 2 -
geen mening - 1 1 - -
d i e In het onderwerp geïntereeeeerd z i j n , er ook wel 
het een en ander over zouden hebben g e l e z e n . In e lke 
boekhandel la immers een ruime voorraad lektuur over 
meditat ie aanwezig van a l l e r l e i aard. Dat ongeveer de 
h e l f t van de respondenten op de vraag hiernaar (vraag 
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6) antwoordde dat zij niets hadden gelezen, is op-
vallend, zeker waar het studerenden betreft. Aan de-
genen, die zeiden wel iets gelezen te hebben over me-
ditatie is vervolgens gevraagd of ze een paar boeken, 
die zij gelezen hadden, konden noemen (vraag 7). Vijf 
herinnerden zich dit niet meer, terwijl achttien per-
sonen wel een of meerdere titels konden opnoemen of 
iets over de inhoud van de gelezen lektuur konden 
vertellen. Omdat men in de literatuur over meditatie 
globaal twee categorieën kan onderscheiden, nl. wer-
ken waarin het als een traditioneel religieus-mystie-
ke methode besproken wordt en werken die vooral han-
delen over de therapeutische effekten ervan, konden 
de antwoorden van de respondenten op grond van de 
genoemde titels worden ingedeeld. Tabel 15 geeft 
hiervan het resultaat. 
Tabel 13: Literatuur, die men over meditatie gelezen heeft 
religieus therapeut· niet 
bekend 
vrij vee l , goed onthouder. 7 2 9 
Eporadisch 5 4 9 
terloops; weet n iet meer 
preciea wat 5 
niets gelezen 22 
¿4 
Alleen indien door een respondent meerdere titels wer-
den opgenoemd van boeken die door de onderzoeker be-
schouwd worden als behorend tot de eerstgenoemde cate-
gorie of anderszins bleek dat hij tamelijk veel daar-
van gelezen had, is dit als indicatie van een religieus 
referentiekader opgevat. 
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4.3.1.6 Scoring van de onafhankelijke variabele 
( religieus referentiekader) 
Als samenvatting van de voorafgaande rapportering 
kunnen nu de criteria worden opgesomd, waaruit blijkt 
in hoeverre er bij elke proefpersoon van een reli-
gieus referentiekader gesproken mag worden: 
a. een antwoord op de vraag naar de belangrijkste 
levenswaarde (vr.8), dat ingedeeld kan worden in 
de categorie "religieuze ervaring; je in contact 
weten met God, met het centrum waar alles om draait" 
of in de categorie "je levensdoel kennen, weten in 
welke richting je moet gaan; de zin van het leven 
zien" (vgl. tabel 1), op grond van het in 4.3.1.1 
gegeven argument. 
b. het geven van de hoogste of tweede preferentie aan 
de waarde "voeling houden met het hogere" bij de 
paarsgewijze vergelijking mits ook aan het onder 
a. genoemde criterium is beantwoord. Voor de argu-
mentatie wordt verwezen naar 4.3.1.1. 
c. een antwoord op de vraag naar een gebeurtenis of 
ervaring, die het leven in belangrijke mate heeft 
beïnvloed, dat in de 1ste categorie (tabel 4) kon 
worden gescoord. 
d. een antwoord op vraag 12, waaruit blijkt dat de 
respondent met zekerheid of waarschijnlijkheid ge-
looft dat er "buiten de wereld, die we dagelijks 
waarnemen, nog een andere werkelijkheid is" en hij 
deze werkelijkheid opvat als God, zijnsgrond, god-
delijke werkelijkheid, mystieke werkelijkheid, die-
pere dimensie, leven na de dood of als reïncarna-
tie, dan wel geen nadere interpretatie van deze 
formule gaf. Voor de argumentatie wordt verwezen 
naar 4.3.1.2. 
e. het maandelijks of vaker bezoeken van godsdiensti-
ge bijeenkomsten; ook het af en toe bezoeken ervan, 
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mits de respondent zich beschouwt als behorend tot 
een kerk. Zie voor de argumentatie 4.3.1.4. 
f. een antwoord op de vraag naar hetgeen men met de 
meditatie-training denkt te bereiken, dat in cate-
gorie 3 ("innerlijke rust vinden, het bereiken van 
diepere stilte, tot mezelf komen") of categorie 6 
(zelfontdekking, zelfoverdenking, bezinning") van 
tabel 12 gescoord is, echter alleen indien het een 
respondent betreft, die al eerder aan meditatie 
heeft gedaan met de bedoeling een eenheids- of 
diepere ervaring of een gebedservaring te bereiken 
(zie 4.3.1.5). 
g. een antwoord op vraag 5, waaruit blijkt dat men me-
ditatie funktioneel acht om God te leren kennen, 
diepte en zin te ervaren of tot mystieke ervaring 
te komen (zie 4.3.1.5, tabel 13). 
h. een antwoord op vraag 6, waaruit blijkt dat men veel 
lektuur gelesen heeft waarin meditatie als een me-
thode van een religieus-mystieke traditie behandeld 
wordt (tabel 15). 
Het is mogelijk om de proefpersonen op elk van de 8 
criteria te scoren met 1 of 0 naargelang aan het cri-
terium is voldaan. De criteria zijn waarschijnlijk 
niet gelijkwaardig ten opzichte van elkaar. Het toe-
kennen van gewichten zou echter bij gebrek aan infor-
matie volstrekt subjektief zijn. Daarom is daarvan af-
gezien. De toegekende scores zijn opgeteld per proef-
persoon. 
Dit geeft de volgende frekwentiedistributie (tabel 16). 
Aangezien een respondent een maximale score van 8 pun-
ten had kunnen behalen, wijzen het lage gemiddelde en 
de lage mediaan er op dat bij een betrekkelijk gering 
aantal respondenten voldoende indibatoren konden wor-
den gesignaleerd, die op de aanwezigheid van een reli-
gieus referentiesysteem of een religieus verwachtings-
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patroon ten aanzien van meditatie wijzen. Om tot een 
selektie te kunnen komen van twee groepen, die juist 
in deze variabele te onderscheiden zijn, kunnen ver­
schillende methoden worden gevolgd. Men zou kunnen 
stellen, dat aan de hand van minstens 4 van de 8 in­
dicatoren de aanwezigheid van een religieus referen­
tiesysteem vastgesteld zou moeten zijn. Kiezen we dit 
criterium, dan zou de experimentele groep niet meer 
dan 4 personen omvatten. Met het oog op de kans op 
uitvallers moet dit aantal als te klein worden be­
schouwd. 
Men zou natuurlijk de mediaan als selektie-criterium 
kunnen gebruiken. Dan zouden we de 45 kandidaten in 
2 ongeveer gelijke groepen verdelen. Maar een be­
langrijk bezwaar is dan, dat in de "religieuze" groep 
tamelijk veel proefpersonen zouden zitten, ten aanzien 
van wie de aanwijzingen voor de aanwezigheid van een 
religieus referentiesysteem nogal zwak zijn. Aan elk 
van beide oplossingen kleven derhalve voor- en nade­
len. We hebben daarom een middenweg tussen beiden ge­
kozen en de selektiegrens gelegd bij een score van 3. 
Interviewees met een score van 2 of hoger zijn in de 
"religieuse" groep geolaatst (N - 16), de overigen in 
de "niet-rellgieuze" groep (N · ?9). Als gevolg van 











4.3.2 Rapportering van de buitenexperimentele varia-
belen en vergelijking van de beide groepen 
De andere variabelen waarover in het interview gegevens 
noesten worden verkregen (vgl. 4.1. en 4.2.2.2) zullen 
hier achtereenvolgens worden gerapporteerd. Een belang-
rijke regel voor onderzoek, dat het toetsen van een 
hypothese tot doel heeft, is dat de groepen, die men 
vergelijkt, zodanig dienen te zijn samengesteld, dat 
zij in alle faktoren, die met betrekking tot het te 
onderzoeken effekt relevant zijn, identiek zijn en 
slechts in de experimentele variabele (i.e. het refe-
rentiekader) verschillen. Idealiter zou daarom bij 
ieder subjekt in de "religieuze" groep (verder aan te 
duiden als R-groep) een partner in de "niet-religieuze" 
groep (NR-groep) geplaatst moeten worden, die behalve 
qua referentiesysteem zijn evenbeeld is. Afgezien van 
het feit, dat er -zoals in 4.1. reeds werd opgemerkt-
slechts vermoedens bestaan omtrent faktoren, die mo-
gelijk relevant zijn, maar zeker geen voldoende in-
zicht, zou het om praktische redenen ondoenlijk zijn 
geweest om twee in zoveel opzichten vergelijkbare 
groepen samen te stellen. Men zou daartoe over een 
zeer groot aanbod van proefpersonen moeten beschik-
ken. 
Daarom is volstaan met controleren of de gemiddelde 
scores van beide groepen op de buitenexperimentele 
variabelen niet zozeer verschillen dat zij, statis-
tisch gezien, niet als steekproeven uit dezelfde po-
pulatie beschouwd mogen worden (105). Waar het om 
metrische variabelen gaat, is gebruik gemaakt van de 
t-toets voor onafhankelijke steekproeven. Bij catego-




De leeftijdsrange van de proefpersonen liep van 19 
tot en met 31 jaar. 50% was 22 jaar of jonger. De ge­
middelde leeftijd bedroeg 23.6 jaar, met een stan­
daard-deviatie van 3.4 . 
De leeftijdsverdeling in de R^groep was ala volgt: 
gemiddeld 23,1 jaar (s * 3.0); in de NR-groep : ge­
middeld 23.8 jaar ( s » 3.5). 
Er is tussen beide groepen geen signifikant verschil: 
t « 0.72 (p « .47, tweezijdig). 
4.3.2.2 Sexe 
Het aantal mannelijke proefpersonen was ongeveer 3 χ 
groter dan het aantal vrouwelijke: resp. 32 en 13. 
Deze verhouding was in beide groepen ongeveer hetzelf­
de. 
R-groep : 12 mannen en 4 vrouwen; NR-groep: 20 mannen 
en 9 vrouwen. Wat samenstelling naar sexe betreft, ver­
schillen de groepen niet signifikant: chi-kwadr.« 0,007 
(p • .93); lambda asymm. (groep als afh.) • 0.0; r"-.06 
(Ρ- .34). 
4.3.2.3 Studierichting 
De deelnemers waren uit een vrij groot aantal studie­
richtingen afkomstig, doch voor meer dan de helft uit 
psychologie. Eén deelnemer volgt een avondopleiding 
Havo. Eén deelneemster is doktersassistente. Tabel 17 
geeft de frekwenties. 
De 10 verschillende studierichtingen kunnen worden in-
gedeeld in 3 categorieën: geesteswetenschappen (theo-
logie en filosofie), gedragswetenschappen (psychologie, 
sociologie, pedagogie, culturele anthropologie, ge-
schiedenis, rechten) en natuurwetenschappen (medicij-
nen, scheikunde). Als men ervan uitgaat, dat deze 3 
categorieën van wetenschap verschillende manieren van 
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werkelijkheidsbenadering vertegenwoordigen -waarbij 
vooral die van de lete en 3e categorie uiteenlopen, 
terwijl de gedragswetenschappen een tussenpositie 
innemen- dan is het niet zonder belang om te zien dat, 
wat studierichting betreft, de R-groep en de NR-groep 
niet overeenkomen. (Tabel 18). 
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Er is een onderscheid tussen beide groepen in hun 
samenstelling naar studierichting. In de R-groep ont­
breken studenten uit de beta-wetenschappen, terwijl 
degenen, die theologie of filosofie studeren, er allen 
in terecht zijn gekomen. Op zich is dit niet verwon­
derlijk, omdat studierichting en religieuze werkelijk-
heidsbeleving nu eenmaal geen onafhankelijke faktoren 
zijn. Het gaat bovendien in beide groepen om een re­
latief gering deel van de groepsleden. Maar indien het 
verschil tussen beide groepen op de afhankelijke va* 
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riabele -het rapporteren van religieuze ervaringen-
gering blijkt, is het in principe mogelijk, dat niet 
het religieuze referentiesysteem maar de studierich-
ting de belangrijkste determinant is geweest. Dit zal 
in de analyse derhalve moeten worden nagegaan. 
4.3.2.4 Introspektievermogen 
Zoals reeds is besproken in 4.2.2.2 zijn er in het 
interview 2 vragen gesteld teneinde een beeld te kun-
nen krijgen van de mate waarin elke deelnemer in staat 
is tot introspektie. Deze vragen warent 
"Zou je een gebeurtenis of een ervaring kunnen 
noemen, die je leven in belangrijke mate heeft 
beïnvloed ? En zou je kunnen vertellen waarom ?" 
(vraag 10). 
"Iedereen maakt in zijn leven wel dingen mee, 
die je verdrietig stemmen. Zou je in een paar 
woorden kunnen vertellen hoe jij zo'η ver­
drietige ervaring verwerkt ?" (vraag 11). 
De antwoorden die door de respondenten op deze beide 
vragen gegeven zijn, zijn door drie psychologen met 
een ruime diagnostische en therapeutische ervaring 
onafhankelijk van elkaar gerangordend op een schaal. 
De rangscores dienden aan te geven hoe men de respon­
dent beoordeelde met betrekking tot het vermogen om 
zijn ervaringen en gevoelens op een genuanceerde wijze 
waar te nemen en onder woorden te brengen. 
Tussen de drie reeksen rangscores werden vervolgens 
rangcorrelaties berekend met het volgende resultaat: 
beoordelaar A / beoordelaar В R= .48 (p < .001) 
beoordelaar А / beoordelaar С R= .55 (p < .001) 
beoordelaar В / beoordelaar С R= .37 (p < .01 ) 
Er bleek een behoorlijke mate van convergentie tussen 
de drie beoordelaars te zijn. 
Voor elke respondent werd nu een introspektiescore be­
paald door het gemiddelde te nemen van de door de be-
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oordelaara toegekende rangecores. Daarna is per groep 
het gemiddelde berekend en is het verschil tussen bei-
de gemiddelden op signifikantie getoetst. De score-
verdeling van de R-groep heeft een gemiddelde van 15.6 
(e- 8.8). Bij de NR-groep bedraagt het gemiddelde 16.7 
(s· 7.2). Het verschil tussen de gemiddelden is niet 
signifikant (t- 0.44; p« .66; tweezijdig). 
4.3.2.5 Flexibiliteit van het cognitieve systeem 
De gemiddelde score van de 45 respondenten op de 55 
items van Fitzgerald bedroeg 35, met een standaard-
deviatie van 6.2. De laagste score was 22, de hoogste 
46. Laagscoorders zijn er derhalve niet. De groep als 
geheel tendeert naar een betrekkelijk geringe fixatie 
van conventionele cognitieve schema's of -in termen 
van Fitzgerald- naar een grote mate van "openheid 
voor ervaring". De interne consistentie van de schaal 
leek bij onze proefpersonen aan de lage kant: 0.64 
(split-half). 
Een controle op de "moeilijkheidsgraad" van de items 
toonde aan dat niet minder dan 20 items door 75% of 
meer van de respondenten op dezelfde wijze was be-
antwoord . 
Dit betreft de volgende uitspraken: 
3 Het is wel voorgekomen dat ik in mijn slaap echte gesprekken voer 
met een ander (b.v. met iemand die mijn kamer binnenloopt) 
(niet juist) 
5 Wanreer ik aan het werk ben, leidt het mij af ale de TV aanetaat 
of als er iemand aan het praten ie in de kamer (juist) 
11 Ik kan mensen, die spotten met ''heilige zaken" niet verdragen 
(niet juist) 
1? Men moet er voor oppassen rationeel denken te vertroebelen door 
geloof te hechten aan mystieke ervaring (niet juist) 
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16 Ik zou de wereld van logica en verstand graag overschrijden en 
nieuwe en andere dingen ervaren (juiet) 
18 Ale ik in bed lig of in een gemakkelijke stoel zit, bemerk ik вошв 
dat ik gezichten, voorwerpen of zo zie in de schaduwen van het 
licht of het patroon van het plafond (juiet) 
19 Ik ben van mening dat de dingen voorspelbaar en zeker behoren te 
zijn (niet juist) 
21 Het is mogelijk dat onze meest belangrijke informatie niet via onze 
zintuigen komt (juist) 
23 De prefereer de nonnen van de wetenschapper boven die van de 
kunstenaar iniet juist) 
26 Ik heb nog nooit een vreemde of gekke ervaring gehad (niet juist) 
27 Ik heb ervaringen gehad, die mij inspireerden tot het maken van een 
gedicht, een verhaal, een grappig vertelsel of een schilderij juist) 
31 Ik vind dat onze meest intense ervaringen aan andere mensen in 
woorden mededeelbaar zijn (niet Juist) 
33 Sommige mensen zijn in staat tot buitenzintuigelijke waarneming 
(juist) 
34 Er zijn momenten geweest waarin ik geheel opging in de natuur of in 
de kunst en ik overweldigd werd door ontzag zodat het scheen of 
mijn hele bewustzijn tijdelijk veranderd was (juist) 
43 Oplossingen van problemen of IdeeSn voor nieuwe plannen komen soms 
uit de lucht vallen (juist) 
50 Wanneer ik een probleem aan het oplossen ben, overweeg ik alle 
mogelijkheden, ook al zijn sommige irreëel of absurd (juist) 
52 Ik ga liever op vakantie naar een gewoon vakantieoord dan een zeil-
tocht om de wereld te maken of in een kano de Donau af te zakken 
(of iets dergelijks) (niet juist) 
53 Uiteindelijk zal alles wetenschappelijk verklaard kunnen worden 
(niet juist) 
54 Het i s vaak beter om af t e gaan op je gevoelens dan op een logisch 
beredeneerd plan ( j u i s t ) 
55 Ik voel me m e t op mijn gemak in de aanwezigheid van onconventionele 
of "eigenaardige" mensen ( m e t j u i s t ) 
De bovenstaande items verwijzen vr i jwel allemaal i n -
houdelijk naar de variabele, die we beoogden te con-
troleren: een behoefte aan een gesloten, ordelijke en 
voorspelbare wereld en het zich afsluiten voor indruk-
ken en ervaringen, die ongewoon en irrationeel zijn in 
termen van de heersende kulturele normen. Ze werden 
door de meeste respondenten op dezelfde wijze beant-
woord. Dat betekent dat de cognitieve flexibiliteit 
onder onze proefpersonen redelijk groot is. Of anders 
gezegd, dat cognitieve geslotenheid -de eigenschap 
die een minder gunstige conditie vormt voor het tot 
stand komen van religieuze ervaringen- nauwelijks voor-
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komt. De bovengenoemde 20 items zouden inhoudelijk 
een bruikbare maatstaf vormen maar vanwege de geringe 
discriminerende waarde is de somscore over deze items 
ongeschikt als controle-variabele met betrekking tot 
onze proefpersonen. 
Vanzelf komt de vraaq op wat dan wel door de overige 
items, waarover onder de respondenten minder overeen-
stemming was, wordt gemeten. Een antwoord daarop ia 
gezocht door middel van een cluster-analyse. Een ex-
ploratieve analyse door middel van de methode van 
Boon van Ostade leverde bij een opname-criterium van 
.30 een drietal clusters op met een redelijke KR(20)-
coëfficient (resp. .76, .65 en .57). 
We geven hier een overzicht van de items in het eer-
ste cluster: 
t0 Soms z i e ik ongewone verbanden tueoen bepaalde dingen(juiot) 
j / Meestal probeer ik mijn dromon t e begrijpen ( j u i s t ) .4') 
32 Het i e mogelijk het gedrag en de gedachten van andere mensen 
te beïnvloeden ale men i l o h maar sterk genoeg oonoentreert 
( M e t ) .43 
3Θ Het I s mogelijk om letterli jk iemand« gedachten t e lesen 
( j u i s t ) .38 
49 Het is mogelijk dat de geest het lichaam verlaat en op grote 
afstand dingen ervaart, zelfs in het verleden of in de 
toekomst (juist) ,37 
15 Het is mogelijk dat не al eerder geleefd hebben, maar dat we 
one daarvan niets herinneren (juist) .37 
30 Ik vind dat wonderen mogelijk zijn (juist) .34 
4 Ik heb wel eens het idee gehad dat de muren of het plafond 
leken te bewegen en te verandoren, ook al wist ik dat dit 
onmogelijk was (juist) ,34 
39 Ik ben van mening dat vliegende schotels inderdaad waarge­
nomen zijn (juist) .34 
42 Ik vermoed dat veel mensen in dece kuituur zo nu en dan 
visioenen hebben (juist) .32 
De ladingen van de items zijn opvallend laag. Bij een 
opname-criterium van .40, dat op zich niet uitzonder­
lijk streng is, zou er van het cluster niet veel over­
blijven. Dit gegeven relativeert de conclusies, die 
hier met betrekking tot de betekenis van de clusters 
worden getrokken. De oorzaak van de lage ladingen ligt 
o.a. ongetwijfeld in het geringe aantal Subjekten. 
Inhoudelijk onderscheidt het eerste cluster zich niet 
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duidelijk van de items, die vanwege hun te homogene 
antwoordpatroon buiten de analyse zijn gehouden. 
Nochtans representeert het blijkbaar een reeks be-
weringen , die enige samenhang vertonen in het antwoord-
patroon van onze respondenten en met betrekking waar-
toe onder hen differentiatie bestaat. 
Bekijken we de items. Men herkent daarin een opvat-
tingssysteem, dat kenmerkend is voor de werkelijkheide-
beleving binnen de "esoterische kultuur" (106), waarin 
telepathie, magie, uittreding, reïncarnatie etc. ge-
accepteerde fenomenen zijn. Het gaat hier om de formu-
les, die men veelvuldig aantreft in de boekwerkjes en 
tijdschriften over occultisme en parapsychologie, die 
binnen de "esoterische kultuur" veelgelezen lektuur zijn. 
Op zich is het interessant, dat deze set items, die in 
de analyse van Fitzgerald destijds (in 1966) nog niet 
als een afzonderlijk cluster te voorschijn traden, 
bij onze respondenten (evenals bij Fitzgerald voorna-
melijk psychologiestudenten) wel als een cluster ver-
schijnen. 
Het lijkt verantwoord om er van uit te gaan, dat de 
somscore van de respondenten op dit cluster aangeeft 
in welke mate bij hen een paranormale werkelijkheids-
beleving als referentiesysteem aanwezig is. In de 
"subkultuur" zullen het paranormale en het religieuze 
referentiesysteem elkaar vaak impliceren. Dat dit ech-
ter geenszins altijd het geval is, is ook in onze in-
terviewresultaten reeds terug te vinden. Het is moge-
lijk, dat een paranormaal referentiesysteem als spe-
cifieke werkelijkheidsoriëntatie een gunstige dispo-
sitie vormt voor het tot stand komen van religieuze 
ervaringen. Daarom is het van belang om de somscore 
op het eerste eluster als buitenexperimentele varia-
bele in het onderzoeksdesign op te nemen. 
In de R-groep lijkt een paranormaal referentiesysteem 
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signifikant sterker gerepresenteerd dan in de NR-groep. 
In de laatste groep is het bij sommige Subjekten ook 
aanwezig, maar bij anderen in veel mindere mate. De 
gemiddelde somscore op het eerste cluster bedraagt bij 
de R-groep 7.2 (s« 1.8), bij de NR-groep 5.0 (e- 2.8). 
Het verschil is signifikant (t- 3.21; p- .001, twee­
zijdig). 
De R-groep lijkt dus positiever te staan tegenover 
paranormale fenomenen dan de NR-groep. De correlatie 
tussen de somscore op het eerste cluster en de som­
score voor de selektievarlabele religieus referentie­
kader is signifikant (r- .29; p» 0.04, eenz.). We zul­
len hiermee rekening moeten houden. Indien we als re­
sultaat van meditatie bij de R-groep vaker religieuze 
ervaringen constateren dan bij de NR-groep, kan dit 
niet zonder meer herleid worden tot het verschil in 
religieus referentiesysteem, want de openheid voor 
het paranormale aan de kant van de R-groep en de re­
latief meer afwijzende houding daartegen bij de NR-
groep kan evenzeer de determinerende faktor zijn. 
Bekijken we nu de items van het tweede cluster. 
16 Ik verveel то vaak al" ik alleen ben (niet juiat) 
Ц Gewoonlijk doe ik dinpen liever op een tetrouwbare manier 
dan op een meuwr manier (niet juist) ·33 
17 Ik heb wel eenc lang ikiar iets bekends zitten kijken, waar­
door het voot mijn ogen tot iets heel vreemdr, werd (juist) .33 
48 Ik maak het wel eens mee dat ik midden in de nacht iets 
aan hei doen ben, b.v. een korte aantekening maken of een 
telefoontje beantwoorden zonder dat ik me daarvan iets 
herinner de volgende lüorgen (juist) .32 
Ю Ik houd er van om mensen beet te nemen of andere dingen 
te doen alleen om te zien hoe anderen daarop reageren 
(niet juist) .31 
1 Anderen zien n:j als iemand met veel gevoel vooi humor 
( j u i s t ) .31 
40 ik zou graag proberen parachute te springen ( juiat) -.30 
De items vertonen inhoudelijk weinig samenhang en het 
is niet onmiddellijk duidelijk hoe dit cluster ge­
ïnterpreteerd kan worden. Dit komt ook daardat de items 
op zich niet allemaal eenzinnig zijn. Heeft b.v. item 
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48 nu betrekking op dromen of op het geheugenverlies 
dat vaak voorkomt 's-morgens met betrekking tot de 
dingen die men kort voor het slapen gaan gedaan heeft? 
Bij Fitzgerald behoort dit item, evenals item 17, tot 
de theoretische dimensie "vreemde, onwerkelijke ge­
waarwordingen" maar ten aanzien van item 48 lijkt dit 
niet de enig mogelijke interpretatie. Item 17 kan ook 
als een uitdrukking gezien worden van een attitude 
ten opzichte van Objekten, die wordt gekenmerkt door 
een "er in opgaan" in plaats van ze vooral als middel 
voor een nuttig doel te gebruiken. Zo'η interpretatie 
past ook op item 10, waarin eveneens het doen van din­
gen in funktie van iets anders (i.e. kijken hoe ande­
ren reageren) wordt afgewezen, en op item 14. In het 
laatstgenoemde item wordt bovendien de neiging om 
het zekere voor het onzekere te kiezen en geen nieuwe 
dingen te ondernemen, afgewezen. 
In deze thema's, nl. geneigdheid tot exploreren in 
plaats van zich te houden aan datgene wat veilig en 
zeker is, en een niet-utilitaire attitude herkent 
men de rode draad die door de studie van Ernst Schach­
tel loopt en die ten grondslag ligt aan de Experience 
Inquiry van Fitzgerald en door ons in hoofdstuk 2 is 
besproken. Beide thema's vormen de uitdrukking van 
eigenschappen, die volgens Schachtel kenmerkend zijn 
voor een allocentrische grondhouding. Ook andere 
items in het cluster passen hierbij, zoals 46 en 1: 
ze hebben betrekking op eigenschappen, die door Schach­
tel expliciet genoemd worden als kenmerkend voor per­
sonen met een allocentrische grondhouding. Allocen-
trisme zou dus beschouwd kunnen worden als de algeme­
ne noemer van dit cluster en als de verbinding tus­
sen "geneigdheid tot onwerkelijke gewaarwordingen" 
(item 17 en misschien 4R), "niet-utilitaire attitude" 
(item 10, 14, 17) en het positief zelfbeeld van de 
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items 46 en 1. Alleen item 40, dat in het cluster een 
negatieve lading heeft, vertoont geen zinvol verband 
met deze algemene noemer. Bij Fitzgerald hoort het 
tot de dimensie "piek-ervaringen". Hoe dit item bij 
het cluster terecht komt is niet duidelijk. Misschien 
omdat parachutespringen weliswaar een opwindende maar 
ook kostbare sport is, niet gemakkelijk te realiseren 
voor mensen zoals onze proefpersonen. Misschien ook 
omdat personen met een allocentrische grondhouding 
dit middel niet nodig hebben om de werkelijkheid in 
een ander perspektief te zien. 
Allocentrisme is volgens Schachtel en Fitzgerald de 
belangrijkste dispositie van "openheid voor ervaring", 
de eigenschap, die wij met de Experience Inquiry wil­
den meten (vgl. 4.2.2.2). Het lag daarom voor de hand 
om de somscores op dit cluster als buitenexperimente­
le variabele te gebruiken. Er zijn echter nogal wat 
twijfels omtrent de geldigheid van de interpretatie: 
de heterogeniteit van de items, hun gebrek aan een-
zinnigheid, de lage ladingen. Daarom is besloten om 
de somscore op cluster 2 niet zonder meer als buiten­
experimentele variabele op te nemen, maar in combi­
natie met de somscore op het 3e cluster. 
Het 3e cluster is klein. Het bevat slechts 3 items: 
24 ІЯ houd er van om mezelf te l a t e n gaan en t o e t e geven aan 
emotieü en gevoelens ( j u i s t ) 
22 Poëzie doet me weiniß (n ie t j u i s t ) .37 
9 De voel me n i e t op mijn geraak a l a mijn ideeën geen logisch 
geheel vormen ( m e t j u i s t ) .34 
Gemeenschappelijk element bij de beantwoording van de-
ze 3 items lijkt te zijn het vermogen, reep. onvermo-
gen tot gedragingen en houdingen waarbij een aktieve, 
rationele beheersing plaats maakt voor een meer pa-
thisch-emotioneel beleven. Dit is volgens Schachtel 
een belangrijk aspekt van de allocentrische grondhou-
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ding en van de eigenschap "openheid voor ervaring". 
Een lage somscore op dit cluster (dat wil zeggen: af-
wijzen van item 24, bevestigen van de items 22 en 9) 
representeert een slechte dispositie ten aanzien van 
ongewone ervaringen en gevoelens, die onder invloed 
van de meditatie-oefening het bewustzijn kunnen 
binnendringen. 
De somscore op dit cluster lijkt dus een relevante 
buitenexperimentele variabele te zijn. Maar er zijn 
hier ook redenen om de validiteit en betrouwbaarheid 
zwak te noemen. Lage ladingen, geringe omvang van het 
cluster, de lage KR20-coefficient. Ook met het oog op 
de lage correlatie (r- .07) tussenbet 2e en 3e cluster 
is het twijfelachtig of de beide somscores zonder meer 
als indicatoren van de variabele "openheid voor erva-
ring" mogen worden opgevat. Anderzijds gaat het hier 
om items die, in tegenstelling tot de eerder genoemde 
items, discrimineren tussen de proefpersonen en in-
houdelijk met de variabele, die gecontroleerd diende 
te worden in verband lijken te staan. 
Gebruikmakend van de somscores van beide clusters is 
nu een score berekend voor "openheid voor ervaring" 
en wel als volgt: 
- indien een persoon meer dan 3 items van cluster 2 
bevestigt (n.b. als het om item 40 gaat, ontkent) 
én tevens 2 of 3 items van cluster 3, dan wordt ver-
ondersteld dat er van een tamelijk goede tot goede 
openheid voor ervaring gesproken mag worden (score 
3; N • 11) . 
- indien een persoon meer dan 3 items van cluster 2 
bevestigt en tevens alle items van cluster 3 afwijst 
6f meer dan 4 items van cluster 2 bevestigt en 
slechts 1 item van cluster 3, dan kunnen we zijn ant-
woorden niet interpreteren als een valide indicator 
van "openheid voor ervaring": er is dan teveel ge-
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brek aan convergentie. Hetzelfde geldt indien een 
persoon slechts 1 of 2 items van cluster 2 bevestigt, 
maar wél alle items van cluster 3. In al deze ge-
vallen weten we niet hóe de score te interpreteren 
en beschouwen we de "openheid voor ervaring" als on-
bekend (score 9; N - 9). 
- indien van cluster 2 drie of vier items bevestigd 
worden en van cluster 3 een, twee of drie items, 
dan interpreteren we dit als aanwijzing van een ma-
tige "openheid voor ervaring" (score 2i N • 18). 
- indien van cluster 2 vier of meer items worden af-
gewezen en tevens twee of meer items van cluster 3, 
dan vatten we dit als aanwijzing op dat "openheid 
voor ervaring" relatief in geringe mate aanwezig is 
(score 1 » N • 7) . 
We hebben nu een schaal voor "openheid voor ervaring" 
met een minimale score van 1 en een maximale score 
van 3. Over alle proefpersonen berekend is de gemid-
delde score 2.1 (s» 0.7). Het aantal Subjekten waar-
van de score onbekend is, bedraagt 9 ( waarvan 2 in 
de R-groep, 7 in de NR-groep). 
De gemiddelde score van de R-groep is 2.3 (s * 0.6), 
die van de NR-groep 2.9 ( s • 0.8). Het verschil tus-
sen beide groepen is niet signifikant (t » 1.09 ; ρ » 
.28, tweez.). 
4.3.2.6 Ervaringen met drugs 
Op de vraag (vraag 28) of men wel eens drugs gebruikt 
of gebruikt heeft, antwoordden 3 proefpersonen dat 
dit regelmatig het geval was; 14 deden het af en toe, 
28 nooit. Van de 17 personen, die regelmatig dan wel 
af en toe drugs gebruiken waren er 5, die behalve 
soft-drugs ook hard-drugs gebruiken of gebruikt hadden, 
hoewel met mate: ieder van hen wist precies hoe vaak. 
De gebruikte soorten waren LSD en mescaline. Tabel 19 
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laat zien hoe de frekwentiee per groep verdeeld waren. 
Tabel 19: ervaringen m»t druge 
nooit drugs gebruikt 
a l l e e n eoft drugs 
















chi-kwacLr.-5.86 p.< .05 lambdn a^syrm (groep afh):.19 
In de R-groep heeft dus meer dan de helft van de proef­
personen ervaringen met drugs t.o.v. slechts een derde 
in de NR-groep. Het aantal soft-drug gebruikers in 
beide groepen verschilde verhoudingsgewijze niet erg 
(31% reep. 24%) maar wel het percentage van degenen, 
die ervaringen met hard-drugs hebben (25% resp. 4%). 
Het verschil tussen beide groepen is signifikant. 
Op grond hiervan kon verwacht worden dat er in de R-
groep bij het mediteren meer ongewone ervaringen zou­
den optreden dan in de NR-groep. Als er verschil is 
tussen beide groepen in het rapporteren van religieuze 
ervaringen, kan dit dus niet zonder meer worden toe­
geschreven aan de onafhankelijke variabele (religieus 
referentiekader). We komen hierop terug bij de analy­
se van de resultaten in par. 4.5. 
4.3.2.7 Therapeutisch referentiekader 
In 4.1 is uiteengezet waarom deze variabele is meege­
nomen. Eerst worden hier de antwoorden gerapporteerd 
op de 12 vragen, die als criteria voor dit referen­
tiekader gebruikt zijn. Daarna zullen de belde groe­
pen vergeleken worden ten aanzien van de somscore 
voor deze buitenexperimentele variabele, die op basis 
van de 12 vragen is berekend. 
la) Op vraag 8, de open vraag naar de belangrijkste 
levenswaarde van de proefpersonen, zijn geen antwoorden 
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gegeven, die als eenduidige indicator van een thera-
peutisch referentiesysteem kunnen worden uitgelegd 
(vgl. tabel 1). 
lb) Op de paarsgewijze vergelijking werd door 1 per-
soon aan het item "gezondheid·· de hoogste voorkeur ge-
geven; bij 8 personen kreeg het de op een na hoogste 
voorkeur (vgl. tabel 2). Was dit het geval, dan is 
er vermoedelijk sprake van een therapeutisch verwach-
tingspatroon . 
2a) Op de vraag aan degenen, die reeds eerder aan me-
ditatie gedaan hadden, naar de intentie daarbij (vraag 
3) werd door 6 personen een antwoord gegeven dat als 
therapeutische verwachting kan worden opgevat, nl. 
"rustiger, evenwichtiger worden" (4x) of "je meer be-
wust worden van je omgeving" (2x). (vgl. tabel 11). 
2b) Bij de categorieën (vgl. tabel 12) waartoe de 
antwoorden op de vraag naar het effekt, dat men nu van 
de meditatie-training verwacht, herleid zijn, zijn er 
drie die kunnen worden opgevat als een duidelijk in-
dicatie van een therapeutisch verwachtingspatroon, 
nl. "rust, ontspanning" (8x), "beter concentreren, 
helderder denken" (3x) en "innerlijke harmonie tus-
sen denken en gevoel; vrijer worden ten opzichte van 
je gevoelens; betere zelfcontrole" (2x). Ten aanzien 
van de antwoordcategorieën 3 en б ("innerlijke rust 
vinden ; het bereiken van een diepere stilte; tot me­
zelf komen" en "zelfontdekking, zeifoverdenkingj be­
zinning") is in 4.3.1.5 reeds gezegd dat men er zowel 
een religieuze als een therapeutische verwachting in 
kan lezen: het gaat hier over een niveau waarop het 
onderscheid tussen beide vervaagt. Daarom werden deze 
antwoordcategorieën ook niet gebruikt voor de scoring 
van een therapeutisch referentiekader. 
2c) Bij de antwoordcategorieën op vraag 5 naar de funk-
tie, die men aan meditatie toekent, komen er drie voor 
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die op een therapeutisch, niet religieus referentie-
kader wijzen (vgl. tabel 13), nl. "het maakt je 
rustiger, meer ontspannen, vitaler; het heeft een gun-
stig effekt op je gezondheid" (12x); "het verbetert de 
sociale contacten" (lx) en "het schept geestelijk even-
wicht, verbetert de harmonie tussen denken en affek-
tiviteit; het geeft een betere zelfcontrole"(2x). Voor 
de categorieën 1,3 en б geldt hetzelfde bezwaar als 
onder 2b genoemd is: men kan de hier genoemde funk-
ties zowel religieus-therapeutisch als therapeutisch 
zonder religieuze connotatie opvatten. Zulke ant­
woorden zijn derhalve niet geschikt als criterium 
voor de variabele waar het nu om gaat. 
3) Indien bij de vragen naar de literatuur, die men 
over meditatie gelezen heeft (vraag 6 en 7), bleek 
dat de proefpersoon zich vooral publikaties herinner­
de, waarin het accent valt op de therapeutische kwa­
liteiten van meditatie, is dit opgevat als indicatie 
van een therapeutisch referentiekader (de categorie 
"vrij veel, goed onthouden" in tabel 15). Dit was 
slechts bij 2 personen het geval. 
4) Op de vraag "ben je goed gezond of ben je vaak 
ziek (hoe vaak per jaar ongeveer ?)" (vraag 20) bleek 
dat 42 proefpersonen nooit of zelden ziek waren en 
slechts 3 elk jaar wel enkele keren. 
5) Op de vraag "Heb je veel last van hoofdpijn?" 
(vraag 21) werd door 5 personen bevestigend geantwoord, 
door 40 ontkennend. 
6) Op de vraag "Heb je veel last van slapeloosheid ?" 
(vraag 22) werd door 8 personen bevestigend geantwoord, 
door 37 ontkennend. 
7) Op de vraag "Heb je wel eens angstige dromen ?" 
(vraag 23) werd door 10 personen bevestigend geant­
woord, door 35 ontkennend. 
8) Op de vraag "Heb je vaak last van depressiviteit?" 
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ívraaq 24) werd door 16 personen bevestigend geant-
woord, door 29 ontkennend. 
Het antwoord "vaak ziek" en een bevestigend antwoord 
op de vragen 21,22, 23 en/of 24 is opgevat als een 
aanwijzing dat er vermoedelijk met betrekking tot me-
ditatie een therapeutisch verwachtingspatroon aanwe-
zig is, althans in sterkere mate dan bij hen die op 
deze vragen een ander antwoord gaven. 
9) Op de vraag "Houd je je wat eten betreft aan be-
paalde regels ? Zo ja, waarom ?" (vraag 25) werd door 
21 personen bevestigend geantwoord, door 24 ontkennend. 
Tabel 20 geeft een overzicht van de opgegeven redenen. 
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Als iemand zich bij het eten houdt aan de regels van 
de makrobiotiek of aan de "schijf van 5" is dat opge­
vat als een aanwijzing van een therapeutisch refe­
rentiesysteem . 
10) Op de vraag naar rookgedrag (vraag 26) antwoord­
den 17 personen, dat ze veel rookten, 7 matig en 21 
in het geheel niet. Gevraagd waarom men niet rook­
te gaven 13 personen als reden dat ze er geen behoefte 
aan hadden, terwijl 8 personen zeiden dat ze het om 
gezondheidsredenen niet deden. Het laatste is opge­
vat als indicatie van een therapeutisch referentiesy­
steem. 
11) OP de vraag naar drinkgedrag (vraag 27) antwoord­
den 25 personen dat zij regelmatig alcohol gebruikten, 






niet om gezondheidsredenen lieten, maar omdat ze er 
geen behoeften aan hadden. 
Analoog aan de wijze waarop de onafhankelijke varia­
bele is gescoord, is ook berekend in welke mate het 
verwachtingspatroon van de proefpersonen met betrek­
king tot meditatie als therapeutisch gekwalificeerd 
kan worden. Hierbij worden de bovengenoemde 12 crite­
ria gebruikt. Elk criterium, waaraan voldaan is, le­
verde een punt op. Door optelling is een score verkre­
gen voor de variabele therapeutisch referentiesysteem. 
De minimale score was 0, de maximale 12. 
Tabel 21 geeft de frekwentieverdeling weer. 










Het blijkt, dat er geen enkele proefpersoon is bij 
wie alle of een groot aantal van de criteria worden 
aangetroffen. Eén persoon voldeed aan б van de 12 
criteria. De gemiddelde somscore is 2.4 ( s - 1.6). 
De mediaan ligt op 2.2 . De conclusie moet zijn, dat 
een therapeutisch referentiekader bij onze proefper» 
sonen in zeer geringe mate aanwezig is. Tussen de 
twee groepen is op dit punt geen verschil. De gemid­
delde score van de R-groep bedraagt 2.1 (s - 1.5), 
die van de NR-groep 2.6 (β • 1.7). Hoewel de NR-groep 
bij deee variabele gemiddeld iets hoger scoort dan de 
R-groep, is het verscfefl niet signifikant (t - -.95; 
ρ • .17, tweez.). 
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4.3.2.8 Samenvatting 
We hebben vastgesteld dat de experimentele groep 
(Rrgroep) en de controle-groep (NR-groep) niet signi-
fikant verschillen wat betreft leeftijd, man/vrouw-
verhouding, introspektievermogen en therapeutisch re-
ferentiekader ten aanzien van meditatie. 
De controle-groep kan niet worden gekarakteriseerd 
als een groep met een therapeutisch kader ten aanzien 
van meditatie. Er waren in het algemeen in het inter-
view weinig aanwijzingen voor deze "set". En voor zo-
ver ze wel werden geconstateerd was dit zowel het ge-
val bij personen, die op grond van een religieus re-
ferentiesysteem in de R-groep zijn geplaatst als bij 
leden van de NR-groep. 
De "Experience Inquiry" van Fitzgerald, die we hebben 
gebruikt voor het meten van de bttitenexperimentele 
variabele "flexibiliteit van het cognitieve systeem" 
bleek een groot aantal items te bevatten die bij on-
ze proefpersonen niet discrimineren. Op de resteren-
de items werd een clusteranalyse gedaan. Naar aanlei-
ding van de resultaten zijn er in plaats van "flexi-
biliteit van het cognitieve systeem" twee andere bui-
tenexperimentele variabelen gekomen, nl. "paranormaal 
referentiesysteem" en "openheid voor ervaring". Tussen 
de experimentele en controlegroep blijkt een signifi-
kant verschil te zijn wat betreft de gemiddelde score 
voor "paranormaal referentiesysteem". De controle-
groep scoort op deze variabele lager. Dit kan wijzen 
op een afwijzende houding tegenover ongewone ervarin-
gen ,die in strijd zijn met een rationele werkelijk-
heidebeleving, en zou dus ook een negatieve disposi-
tie kunnen zijn voor religieuze ervaringen. Toch is 
gebleken dat in beide groepen de "openheid voor erva-
ringen" vrij groot is: hun gemiddelde score op deze 
buitenexperimentele variabele verschillen niet. Dat de 
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experimentele groep positiever staat tegenover het 
paranormale/occulte kan wijzen op een samenhang tussen 
deze houding en een religieus referentiesysteem. De 
overeenkomst tussen beide groepen met betrekking tot 
openheid voor ervaring relativeert tevens de beteke-
nis die men zou kunnen hechten aan het verschil tussen 
hen wat betreft druggebruik. 
4.4 Het onderzoek 
4.4.1 Verloop van het experiment 
Vanwege het aantal deelnemers is het onderzoek in twee 
perioden gedaan (van 7 maart t/m 1 april en van 18 
april t/m 13 mei 1977) omdat iedere proefpersoon ge-
durende 20 dagen dagelijks een half uur individueel de 
oefening moest doen. De mogelijkheid van groepsmedi-
tatie is met het oog op minder tijdsinvestering wel 
overwogeny doch vanwege praktische bezwaren niet benut. 
Het vinden van een tijdstip dat iedereen of tenminste 
een redelijk aantal proefpersonen dagelijks zou schik-
ken, was onmogelijk. Maar indien dit wel gelukt was, 
zou de kans op voortdurende storing ten gevolge van 
te laat komen groot geweest zijn. 
Voor het individueel verrichten van de meditatie-oefe-
ningen waren een drietal kamertjes beschikbaar, in een 
betrekkelijk rustig gedeelte van het psychologisch la-
boratorium. De vertrekken waren op identieke wijze in-
gericht: een stoel, eem kussen (voor degenen, die lie-
ver in de lotus- of de diamanthouding zaten), een 
schrijftafel en een laag tafeltje waarop een vaas met 
droogbloemen. Aan de wand achter de proefpersoon hing 
een poster met een natuurtafereel. De wand tegenover 
hem was leeg. Het licht in de kamers was gedempt door 
een gordijn voor het raam, dat op de belendende gang 
uitkijkt. De observatie-vensters ("one-way sereens"), 
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die in de vertrekken aanwezig zijn, waren met papier 
geblindeerd. Doordat de kamers naast elkaar liggen» 
was de sterkte van het geluid, dat doordringt vanaf 
de gang en van de bovenverdieping nagenoeg even groot. 
In elk kamertje stond een bandrecorder voor het be-
luisteren van de instruktie. 
Bij het interview was met iedere deelnemer afgesproken 
in welke periode hij of zij zou meedoen. Een week voor 
de aanvang ontving iedere deelnemer een brief waarin 
werd meegedeeld hoe laat men de eerste dag aanwezig 
diende te zijn. Verder werd het tijdstip voor de dage-
lijkse oefening steeds van dag tot dag afgesproken. 
De proefleider of een assistent waa voortdurend aanwe-
zig om de proefpersonen hun kamertje te wijzen en te 
voorkomen dat zij gestoord zouden worden, om afspraken 
te maken, de rapportage-formulieren uit te reiken en 
in ontvangst te nemen en de bandrecorders terug te 
spoelen. Vragen, die betrekking hadden op onduide-
lijkheden in de instrukties werden beantwoord. Voor 
het antwoord op vragen omtrent de bedoeling van het 
onderzoek of de aard van de instruktie werd verwezen 
naar informatie, die na afloop van het onderzoek ge-
geven zou worden. 
De proefpersonen hadden voorzover we konden nagaan 
niet het vermoeden dat er een experimentele en een con-
trolegroep was met voor elke groep een ander soort in-
struktie. 
4.4.2 Instruktie 
De dagelijkse meditatie-oefening begon met het via de 
bandrecorder beluisteren van de instruktie. Na de in-
struktie kon men de bandrecorder laten draaien zodat 
de proefpersoon de rustige ontspannen houding, die hij 
inmiddels ingenomen had, niet behoefde te veranderen en 
men na verloop van tijd via de band kon horen dat de 
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oefening beëindigd kon worden. 
Voor de eerste twee dagen was een tijdsduur gesteld 
van een kwartier, voor de derde en vierde dag van 20 
minuten en vanaf de vijfde dag van een half uur. 
Gedurende de periode van 20 dagen kreeg elke deelne-
mer vijf verschillende instrukties, waardoor in de 
wijze van mediteren een progressie werd nagestreefd: 
1ste en 2e dag 
3e en 4e dag 
5e t/m 13e dag 
14e dag 






Voor de integrale tekst van de instrukties wordt verwe-
zen naar bijlage F. Hieronder geven we slechts het in-
struktieplan weer, waaruit men de volgorde van oefe-
ningen en de experimentele variatie kan aflezen. 
De instruktieteksten voor de R-groep en de NR-groep 
waren letterlijk hetzelfde behalve de passages die 
hieronder zijn aangegeven. In elke instruktie was een 
ontspanningsoefening opgenomen, waarmee de dagelijkse 
meditatie-oefening kon worden begonnen en die ontleend 
was aan de Autogene Training van Schultz (1970). 
Instruktieplan 
Instruktie I 
1) Korte uitleg van meditatie. Tekst verschilt voor 
R- en NR-groep. Variant voor de R-groep: 
"Meditatie wordt vanouds beschouwd als een methode om in contact te treden 
met wat in de verschillende godsdienstige tradities wel genoemd wordt de 
oergrond van het bestaan, het zijn, de schepper, het goddelijk licht of de 
onzienlijke. Het zijn vooral twee kenmerken van meditatie die hiertoe belang-
rijk zijn: diepe lichamelijke ontspanning en het concentreren van de aandacht 
waardoor de voortdurend wisselende stroom van zintuigelijke indrukken en 
van gedachten tot stilstand wordt gebracht. Ontspanning en concentratie 
zijn effektieve middelen om je tydelijk in jezelf terug te trekken, om los 
te komen van de oppervlakkige werkelijkheid, waar we dagelijks in opgaan en 
om dan m het diepste van jezelf te vinden wat éoht belangrijk is: het 
zyn zelf" 
343 
Variant voor de NR-groep: 
"Meditatie wordt wel beschouwd als eeh therapeutische techniek die de gezond-
V i d kan b^vorderer doordat 'iet de natuurlijke genezingekrachten van het 
organisme ak+iveort. ft", in een paar woorden duidelijk te maken hoe dat komt 
kunnen tuer кгплісгкеп van neditatie genoemd worden: diepe lichamelijke ont­
spanning eii concentratie van de aandacht, waarbij de voortdurend wisselende 
-troom van 7intui{-eliike indrukken "n gedachten tot stilstand wordt gebracht. 
Peide laktoren leiden tot ingrijpende veranderingen in het psychologisch en 
fvs-iolofnrch funktlonerrn van het organisme. Zo wordt het parasympathisch 
zenuwstelsel aktief, waardoor hartslag en ademhaling vertragen, de bloed-
va'en ruimer worden en a H e orpanen beter met bloed worden doorstroomd. In 
comenhang hiermee ¿-aan ook de hersenen anders funktioneren: ae houding ten 
op"ichtc van het eigen i- en de omgeving wordt minder aktief, minder be-
heersend en in plaats, daarvan meer ontvankeliik voor gevoelens en ervaringen. 
Οι deze reden kent rren aan meditatie een positieve uitwerking toe op ge­
wondheid en kreativiteit." 
2) Richt l i jn voor de lichaamshouding 
3) Richt l i jn voor ontspanning 
4) Richt l i jn voor de ademhaling 
5) Richt l i jn voor concentrat ie : t e l l e n van de uitade 
ming 
Instrukt le II 
1) Richt l i jn voor de lichaamshouding 
2) Ontspanningsoefening 
3) Aanduiden van het Objekt van c o n c e n t r a t i e . Tekst 
v e r s c h i l t voor R- en NR-groep. 
Variant voor de R-groep: 
"Richt nu e aandHfht op de adernhal i n p . Вгепл го m riet natuurli jke Titm>-·: 
twc"· t r l l c · . u i tadcncn - paille — inaclcncn. Vol(r met ю v o l l e aardaoht df7P 
voortdurende bewcping van kosmiTch leven, waardoor y i n contact kunt ko— 
·. f η n.et wat in de v e r s c h i l l e n d e p o d ' d i e n s t i g e t r a d i t i e s /Onoemd wordt de 
oergrond van het bes taan of het zijn of de schepper of de onzienl i jke." 
Variant voor de NR-groep: 
"HJCI'I nu je aandacht op de ademhaling. Breng no in net natuurlijke ritme: 
1 wee tel]en jitademen - pause - inademen. Volg met je volle aandacht dit 
pr icos van in- en uitademen." 
4) U i t l e g over de aandachts inste l l ing b i j meditat ie 
5) Richt l i jn voor de houding tegenover af le idende 
p r i k k e l s . 
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Instruktie III 
1) Richt l i jn voor de lichaamshouding 
2) Ontspanningsoefening 
3) R icht l i jn voor de concentrat ie : aandachtig volgen 
van in- en uitademing zonder t e l l e n . 
4) Aanduiding van het objekt van concentrat ie . Tekst 
v e r s c h i l t voor R- en NR-groep. 
Variant voor de R-groept 
"Volg aandachtig het proces van in- en uitademen en probeer dit te onder­
gaan аів een levensprooee dat one elk moment verbindt met de bron van 
het leven". 
Variant voor de NR-groep: 
"Volg aandachtig het proces van in- en uitademen en probeer daarbij de 
ademhaling te ondergaan als het proces dat voortdurend het organisme 
voorziet van nieuwe energie." 
5) Richt l i jn voor het handelen bi j verstor ing van de 
aandacht. 
Instrukt ie IV 
1) Richt l i jn voofc de lichaamshouding 
2) Ontspanningsoefening 
3) Vervanging van concentrat ie op de ademhaling door 
concentrat ie volgens de "shikantaza"-methode (con­
c e n t r a t i e zonder ob jekt ) . Tekst v e r s c h i l t voor R-
en NR-groep. In de i n s t r e k t i e voor de R-groep wordt 
het mediteren zonder objekt in een r e l i g i e u s r e f e ­
rentiekader g e p l a a t s t , ontleend aan Lasal le (1971), 
d ie h ier Albrecht (1958) c i t e e r t , en aan het 14e 
eeuwse mystieke werk "The Cloud of Unknowing" (ned. 
v e r t . De WOlk van niet-weten, 1974). 
Variant voor de R-groep: 
"Om de bron van het zijn zelf te kunnen ervaren, moet eerst alles worden los­
gelaten: alles wat we aan woorden, begrippen en ideeBn hebben geleerd. Het 
bewustzijn moet volkomen leeg worden, zonder objekt om ons aan vast te hou­
den. Mediteren zonder objekt noemt men wel eens het schouwen in het duis­
ter. Maar het is geen beschouwen van het niets. Want in deze duisternis 
IE het zijn zelf verborgen aanwezig, dat niet in menselijke begrippen gekend 
kan worden. Omdat men er zich geen voorstelling van kan maken ie deze 
meditatie door een engelse mystikus wel genoemd: de wolk van niet-weten." 
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Variant voor de NR-groep: 
"''• + bcwuîjtzijn Tioft helemaal leeg zijn: m e t meer betrokken op ideeBn, 
f.·, ι iimcrinRcn of f a n t a s i e b e e l d e n . Elk objelrt moet worden l o s g e l a t e n . " 
Instruktle V 
1) Instruktle voor de lichaamshouding 
2) Ontspanningsoefening 
3) Richtlijn voor concentratie 
4) Motivering van het Objekt van concentratie. Tekst 
verschilt voor R- en NR-groep. 
Variant voor de R^groep: 
"'v. ·(- tar-ntand van L^eflr IH c c e n xijdvf-r l i e n . Kat er g tbeur t \'> veel bi l a n p -
rijKcr dan wanneer JP denkend ol handelend bezi»; b e n t . In de wolk van n i e t -
wden v o l t r e k t zich de eenwording met het zijn of met de grond van het b e s t a a n . " 
Variant voor de NR-groep: 
" ' Ι .-r loes tand var. l e e f t c i s geen tijdvei 1 l e c , want ei gebeurt i e t s veel b e -
1 ingrijKPra dan wa::iieer je denkend of handelend b e z i g b e n t . Door iedere 
o i i t f n t a t i e op Objekten los t e l a t e n v a l l e n a l l e scheidingen i n het bewust-
2ι|η weg en kunnen dr- v i t a l e en kreatxeve krachten '/an het organisme vrij 
deer je l i chaan en reeL-t stromen." 
4.4.3 Uitval van proefpersonen 
Hoewel een aantal van 45 personen was geïnterviewd en 
daarna in de R- of NR-groep geplaatst, hebben slechts 
35 personen het experiment voltooid. Van de R-groep 
zijn 2 personen uitgevallenr van de NR-groep 7. Boven-
dien is 1 persoon uit de NR-groep niet aan de medita-
tie-training begonnen omdat hij in de vastgestelde 
periode uiteindelijk verhinderd was. De redenen van 
uitval bij de overige 9 personen waren de volgende: 
- ziekte (2x) 
- het dagelijks bezoeken van het laboratorium voor de 
meditatie-oefening bleek teveel tijd te kosten (3x) 
- het zich concentreren was te inspannend; het lang 
stil zitten te moeilijk (2x) 
- 1 persoon (uit de R-groep) had verwacht dat hij bij 
het mediteren een intensieve persoonlijke begelei-
ding zou krijgen. Toen dit niet het geval bleek, 
heeft hij zich terug getrokken. 
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- 1 persoon la op advies van de proefleider gestopt, 
toen bleek dat het mediteren een verstorende invloed 
had op het verwerken van een crisis waarin hij ten­
gevolge van persoonlijke omstandigheden verkeerde. 
4.4.4 Zelfbeoordeling van de proefpersonen met betrek­
king tot het uitvoeren van de instruktie 
Zoals in par. 4.1 reeds vermeld werd, diende het rap­
portage-formulier, dat dagelijks door de proefpersonen 
werd ingevuld, behalve voor het meten van de afhanke­
lijke variabelen, tevens om te kunnen controleren in 
hoeverre de proefpersonen erin slaagden om de medita­
tie-oefening te verrichten. Door hen te vragen zich­
zelf te beoordelen op een vijfpuntsschaal, was het 
mogelijk op dit punt een vergelijking te maken tussen 
de experimentele en de controlegroep. De vraag was als 
volgt geformuleerd : 
"Is het vandaag gelukt om volgens de instruktie 
te mediteren?" 
Kruis het juiste antwoord aan: 
(1) vrijwel niet 
(2) af en toe wel, meestal niet 
(3) tamelijk goed 
(4) goed, maar het kostte moeite 
(5) goed, vrijwel zonder moeite 
Van iedere proefpersoon beschikken we over 17 zelfbe-
oordelingen. Om na te gaan of de kwaliteit van het me­
diteren in beide groepen vergelijkbaar was, is per 
proefpersoon berekend hoe vaak men zichzelf een 4 of 
5 toekende. Dit aantal is dan de score van de proefper­
soon. De frekwentieverdeling van deze scores is weerge­
geven in tabel 22. 
Het verschil tussen de gemiddelden is niet signifi­
kant (t • .05; ρ - .96, tweezijdig).In beide groepen 
is het aantal dagen waarop de concentratie volgens de 
proefpersoon zelf goed geweest is, echter gering (1Θ7). 
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Tabel 22: Kwaliteit var. de concantratie 
R-groep HR-groep 
ü 4 7 
1 2 5 
2 5 1 
i 1 1 
4 0 1 
5 1 1 
6 1 2 
7 1 1 
8 0 0 
9 1 2 
X 2.7 2.6 
в 2.9 3.1 
seh 1.0 0.9 
4.5 Resultaten 
Om de hypothese te kunnen toetsen beschikte de onder­
zoeker over twee bronnen van informatie met betrekking 
tot de ervaringen, die tijdens de meditatie-oefeningen 
bij de proefpersonen waren opgetreden. De belangrijkste 
hiervan zou de dagelijkse rapportage moeten zijn. De 
andere bron bestond uit de antwoorden van de evaluatie­
vragenlijst, die op de laatste dag was ingevuld. 
4.5.1 De dagelijkse rapportage. Inhoudsanalyse en ver­
gelijking van de beide groepen 
ledere deelnemer had vanaf de derde tot en met de voor­
laatste dag een rapportageformulier ingevuld. Van de 
35 personen, die de eindstreep gehaald hebben, waren 
dit in totaal 595 formulieren (35 χ 17). Deze zijn 
door twee beoordelaars onafhankelijk van elkaar ge­
scoord aan de hand van een lijst van 54 inhoudscate-
gorieën (zie beneden), die samengesteld was op basis 
van bevindingen in soortgelijke experimenten, die door 
de onderzoeker in 1971 en 1973 waren verricht. De erva-
ringen, die daarbij door middel van interviews geregi-
streerd waren, zijn geordend en ondergebracht in el-
kaar zoveel mogelijk uitsluitende categorieën. De 54 
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categorieën zijn ingedeeld in 5 typen: 
A. Lichaamservaring; 
B. Verandering in objektwaarneming, opvallende herinne-
ringen of fantasieën; 
C. Verandering in zelfbeleving; 
D. Inzichten; 
E. Negatieve affekten. 
Bij vergelijking bleek dat de scoring van de twee be-
oordelaars slechts in enkele gevallen uiteen liep. Dit 
wijst niet zozeer op een zeldzaam grote mate van over-
eenstemming, maar is eerder een gevolg van het feit, 
dat op een groot aantal formulieren geen enkele erva-
ring gerapporteerd werd. Daar waar de scoringen uiteen 
liepen, werd in onderling overleg een beslissing geno-
men. Hier volgt een overzicht van de 54 categorieën. 
Steeds is vermeld in hoeveel procent van de 595 medi-
tatie-sessies de categorie gescoord kon worden, alsme-
de de hoogste frekwentie die bij een proefpersoon waar-
genomen werd over een periode van 17 sessies. 
Categorie score-per- hoogste 
centage frekwentie 
N - 595 b l j 1 pP· 
A. Lichaamservaring 
1. Zich niet meer bewust zijn 
van het lichaam 4% 5 
2. zich heel scherp bewust zijn 
van een bepaald lichaamsdeel 
of lichaamsproces 12% б 
3. vervagen van lichaamsgrenzen 1% 1 
4. verstoring van het lichaams­
schema (uiteenvallen van li­
chaam in delen) 1% 2 
5. ongecontroleerde autonome re-
akties: neiging tot huilen 1% 2 
6. idem: neiging tot lachen 0% 
7. idem: jeuk lt 2 
8. idem: oogbewegingen (ver­
sterkte laterale nystagmusbe-




N - 595 
hoogste 
frekwentie 












idem: trillen of schokken 
idem: warm worden 
idem: tintelen 
idem: koud worden 
gewaarwording van lichter of 
zwaarder worden (niet van een 
lichaamsdeel maar van zich-
zelf als geheel) 
gewaarwording van kleiner of 
groter worden 
gewaarwording van zweven 
gewaarwording van bewegen, 
golven, scheef zitten 



















B. Verandering in objektwaarneming, bijzondere herinne-










gevoel of men ergens anders 
is 
zintuigelijke gewaarwor-




zijn (niet scoren indien 27 
van toepassing is) 
opkomen van herinneringen 
(niet scoren indien 24 van 
toepassing is) 
opkomen van herinneringen, 
die sterk (vaak ook zintuige-
li jk, b.v. smaak, gehoor) be-
leefd worden 
gevoel of men alles scherper 
waarneemt, eigenschappen van 
Objekten dringen zich op die 
anders niet opvallen 
de omgeving wordt anders be-
leefd (niet waarneming of 
herkenning is veranderd, maar 
belevingskwaliteit) 
illusies en hallucinaties 

















Categorie βcore-per- hoogste 
centage frekwentie 
Ν - 595 bij 1 pp. 
28. gewaarwordingen die het 
gevolg zijn van staren 
(b.v. kleuren lopen door 
elkaar; "het was of ik twee 
plinten zag"; "vloer werd 
wazig"; dansen van perifere 
stimuli; flits voor ogen) 8% 12 
29. verandering in kleurgewaar-
wording (b.v. lichter, don­
kerder) 6% 6 
30. fantasiebeelden (n.b.tsoms is 
het duidelijk of het over een 
fantasiebeeld of om een hal­
lucinatie gaat; soms ie dat 
moeilijk te onderscheiden; 
ook zijn er vaak vloeiende 
overgangen tussen waarneming 
en fantasie; proefpersonen 
geven soms aan dat het fan­
tasiebeeld zijn oorsprong had 
in de waarneming; zolang het 
over waarneming gaat, hier 
niet scoren.) 5% 7 
C. Veranderingen in de zelfbeleving. 
31. gevoel dat men in een vreem­
de toestand komt 2% 4 
32. gevoel alsof de geest zich 
verwijdert van het lichaam; 
dat men ergens anders is dan 
zijn lichaam 1% 2 
33. depersonalisatie: gevoel of 
hetgeen men doet, door ie* 
mand anders gedaan wordt; 
dat iemand andere zegt wat men 
moet doen; dat men zichzelf 
ziet zitten (heautoscopische 
verschijnselen) 1% 2 
34. zich niet meer bewust zijn 
van zichzelf 2% 4 
35. zich scherper bewust worden 
van zichzelf 3% 8 
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Categorie score-per- hoogste 
centage frekwentie 
N « 595 bij 1 pp. 
36. zich bewust worden van ver-
drongen gedachten, herinne-
ringen (onderschelden van 
23 en 24) 0% 
37. zich minder aktlef beheer-
send voelen, meer ontvanke-
lijk 2% 2 
38. gevoel van samensmelten met 
objekt (onderschelden van 
42) 1% 4 
D. Inzichten 
39. het helder zien, begrijpen 
van bepaalde levenssituaties; 
plotseling de oplossing zien 
van een probleem 1% 2 
40. Intuïtieve ervaring van de 
wezensstruktuur van dingen 1% 4 
41. opvallend gebruiken van sym-
bolen voor het beschrijven 
van gewaarwordingen en be-
levingen 3% 6 
42. zich in iets opgenomen voe-
len, zich één voelen met een 
groter geheel, zich in kon-
takt voelen met de hele 
kosmos, met het zijn zelf, met 
de bron van het leven, de 
schepper etc. 1% 3 
43. zich bewust worden van de 
vitale, kreatieve krachten van 
het organisme 3% 4 
44. gevoelens van geluk en vreug-
de 
45. verwondering, ontzag 
46. gevoel van volheid 
E. Negatieve belevingen 
47. houding of gevoel van ver-
zet tegen concentratie, gevoel 
van niet willen 4% 
48. het als onprettig ervaren 
van de stilte, eenzaamheid; 








Categorie score-per- hoogste 
centage frekwentie 










gevoel van ongemak vanwege 
lichaamshouding 
angst, onrust vanwege opko-
mende herinneringen 








54. ongedefinieerde angst of 
spanning 2% 2 
Uit de lage percentages blijkt dat bijna alle catego-
rieën, ook de categorieën 4 2 en 45, die de meting vor-
men van de afhankelijke variabele "religieuze ervaring? 
weinig van toepassing waren. Slechts enkele soorten ge-
waarwordingen kwamen vaker voor. De volgende 5 catego-
rieën werden door meer dan de helft van de proefperso-
nen in de R-groep minstens lx gerapporteerd: 
2. zich scherp bewust worden van een bepaald lichaams-
deel of lichaamsproces (type A) 
17. gewaarwording van bewegen, golven, scheef zitten 
(type A) 
21. veranderd tijdsbewustzijn (type B) 
27. illusies en hallucinaties (type B) 
29. verandering in kleurgewaarwording (type B) 
Er zijn slechts 3 categorieën door meer dan de helft 
van de personen in de NR-groep gerapporteerd : 
2. zich scherp bewust worden van een bepaald lichaams-
deel of lichaamsproces (type A) 
27. illusies en hallucinaties (type B) 
51. gevoel van ongemak vanwege lichaamshouding(type E) 
Bij categorie 2 gaat het bijna altijd om de ademhaling, 
waarvan men zich door het concentreren scherper bewust 
wordt. De overige gewaarwordingen kunnen worden be-
schouwd als indicaties van een veranderde werkelijk-
353 
heidsbeleving, uitgezonderd categorie 51, die bij de 
NR-groep vaak gerapporteerd werd. Het algemene beeld 
is dus dat in de R-groep meer aanwijzingen waren van 
een veranderde wijze van informatieverwerking dan in 
de NR-groep. Deze indruk wordt versterkt als men per 
type het aantal keren, dat alle tot het type behoren-
de categorieën bij een proefpersoon voorkwamen, op-
telt en zo per proefpersoon een type-score verkrijgt. 
De gemiddelde frekwenties zijn bij de R-groep hoger 
dan bij de NR-groep. De representatieve waarde van de 
meeste gemiddelden is echter gering (vgl. de standaard-
deviaties) . De verschillen tussen de beide groepen 
zijn niet signifikant. 
type A. Lichaamservaring 
R-groep (N-14) X • 7.36 s- 7.3 
NR-groep (N«21) X - 6.62 s- 5.2 
t- 0.33 p« .74 tweez. 
type B. Verandering in objektwaarneming? herinneringen , 
fantasieën 
R-groep X • 9.21 e» 8.4 
NR-groep X « 8.09 s- 5.8 
t- 0.4 3 ρ» .67 tweez. 
type C. Verandering in zelfbeleving 
R-groep X • 2.00 e« 1.8 
NR-groep X « 1.95 s- 2.9 
t" 0.06 p- .95 tweez. 
type D. Inzichten 
R-groep X • 3.07 s- 4.9 
NR-groep X « 1.23 s- 2.5 
t« 1.30 P- .21 tweez. 
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type E. Negatieve affekten 
R-groep X - 3.21 e« 2.1 
NR-groep X « 2.23 s- 1.8 
t« 1.34 p» .19 tweeζ. 
Op het feit, dat er nauwelijks ervaringen zijn gerap­
porteerd, waarop de categorieën 42 en 4 5 van toepas-
sing zijn, en dat de dagelijkse rapportage geen gege-
vens met betrekking tot de afhankelijke variabele 
"religieuze ervaringen" geregistreerd heeft, komen we 
terug in par. 4.5.3. De andere meditatie-ervaringen, 
die gerapporteerd zijn, zijn niet van onmiddellijk be-
lang in het kader van de vraagstelling van ons onder-
zoek. Nu we echter toch over deze gegevens beschikken 
ten gevolge van de procedure die voor het meten van 
de afhankelijke variabele is gekozen, is het de moei-
te waard om te onderzoeken of het feit, dat de ene 
proefpersoon meer ervaringen rapporteerde dan de an-
der, wellicht samenhangt met biografische variabelen 
of persoonlijkheidseigenschappen als introspektie en 
openheid voor ervaring. Voor de resultaten van deze 
suppletoire analyse verwijzen we naar bijlage G. 
4.5.2 Evaluatievragenlijst 
Op deze vragenlijst, die door de deelnemers op de laat-
ste dag, na afloop van de meditatie-oefening werd inge-
vuld, konden zij een beoordeling geven van hun eigen 
ontwikkeling tijdens de meditatie-training en van de 
training als zodanig. Bovendien gaf de vragenlijst de 
mogelijkheid om te rapporteren o.a. welke effekten het 
mediteren had gehad in het dagelijks leven en of zich 
tijdens het mediteren religieuze ervaringen hadden voor-
gedaan. In deze paragraaf beperken we ons tot de weer-
gave van de resultaten die van onmiddellijk belang zijn 
met betrekking tot de onderzoekshypothese. 
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Voor een overzicht van de gegeven e v a l u a t i e s wordt 
verwezen naar bijlage D. 
Aan het s lo t van het evaluatieformulier i s op een d i -
rekte wijze aan de proefpersonen gevraaqd o f z i j t i j -
dens het mediteren religieuze ervaringen hadden gehad. 
In par. 4.1 i s reeds vermeld dat deze v r a a g i s g e -
steld omdat z i j een supplerende f u n k t i e zou kunnen heb-
ben in het geval dat de resultaten van de spontane rap-
portage op het formulier, dat d a g e l i j k s werd i n g e v u l d , 
zouden tegenvallen. Nu gebleken i s dat d i t inderdaad 
zo was zijn we voor gegevens met b e t r e k k i n g t o t de af-
hankelijke variabele aangewezen op de antwoorden d i e 
op deze vraag gegeven z i jn . 
De formulering van de vraag was voor b e l d e groepen 
verschillend. Terwijl de vraag b i j de R-groep aan de 
religieuze concepten van de i n s t r u k t i e r e f e r e e r d e , was 
di t bij de NR-groep niet mogelijk. B i j de NR-groep 
werd een analoge vraag gesteld met b e t r e k k i n g t o t t h e -
rapeutische ervaringen, die in haar i n s t r u k t i e waren 
vermeld, en daarna de vraag naar r e l i g i e u z e e r v a r i n g e n . 
Eerst worden nu de antwoorden op de v r a a g naar r e l i -
gieuze ervaringen besproken. In het kader van d i t on-
derzoek zijn deze de belangrijkste. In de tweede sub-
paragraaf worden de antwoorden op de v r a a g naar thera -
peutische ervaringen gerapporteerd en v e r g e l e k e n met 
de beschikbare gegevens over een t h e r a p e u t i s c h r e f e -
rentiekader bi j de proefpersonen. In de a n a l y s e komen 
deze therapeutische ervaringen verder n i e t meer t e r 
sprake omdat het onderzoek immers b e t r e k k i n g h e e f t op 
de determinanten van de rel ig ieuze e r v a r i n g en d i t de 
opzet en de keuze van de c o n t r o l e - v a r i a b e l e n bepaald 
heeft. 
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4 . 5 . 2 . 1 Beantwoording van de vraag naar rel igieuze 
ervar ingen. 
De b e t r e f f e n d e vraag op het evaluatieformulier luidde 
a l s v o l g t : 
(R-groep) (NR-groep) 
" I n de i n s t i uk-tie werd over medi- "Meditatie wordt vanouds beschouwd 
t a t i e gezegd dat het vanouds be­
schouwd wordt 
a l s oen middel om in contact te treden met wat in de verschillende gods­
d i e n s t i g e t i a d i t i e r Kenocrod wordt: de grond van het bestaan, het zijn, de 
s c h e p p e r , he t goddelijk l icht , de onzienlijke. Hieruit i s af te leiden dat 
n e d i t a t i e b i j degene, die het beoefent, een religieus gevoel, een religieus 
v e r l a n g e n of een re l ig ieuze ervaring kan opwekken. Is dat bij jou het 
g e v a l geweent ?" 
De d r i e voorgedrukte antwoordmogelijkheden waren: 
a. i n h e t g e h e e l n iet ; b. misschien wel; ik ben er 
n i e t z e k e r van; c . ja. In de beide laatste gevallen 
d iende h e t antwoord nader gemotiveerd te worden aan 
de hand van i n d i c a t i e s . 
Tabel 23 g e e f t de antwoordverdeling. 
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genomen kan worden. Niet minder dan 4 5% van hun proef-
personen kwalificeerden han ervaring als religieus. 
Maar op grond van de kenmerken moesten Masters en 
Houston deze interpretatie in de meeste gevallen ver-
werpen. Vaak is het zo, dat ervaringen, die ongewoon 
zijn, in religieus-mystieke metaforen worden beschre-
ven. Het is dus nodig om aan de hand van een crite-
rium, dat onafhankelijk van de proefpersonen is, te 
beoordelen of een ervaring al dan niet als religieus 
beschouwd kan worden. 
Een aantal bruikbare criteria zijn af te leiden uit 
de conceptuele analyse van de religieuze ervaring 
(hoofdstuk 1): 
-de religieuze ervaring is een cognitief gebeuren, 
waar het subjekt integraal bij betrokken is. Met 
andere woorden: het is een ervaring, die zijn diep-
ste zelf raakt. 
-het objekt van deze ervaring wordt weliswaar op uit-
eenlopende wijze aangeduid, afhankelijk van de tra-
ditie waarin men staat, maar de gemeenschappelijke 
noemer van alle benamingen is het transcendente: 
men weet zich geconfronteerd met iets of iemand, 
die "geheel anders is", die het gewone,alledaagse 
overstijgt; met een transcendente werkelijkheid. 
-het is daardoor een ervaren, dat gepaard gaat met 
intense affekten, door Otto beschreven als vrees, 
verwondering, fascinatie. 
-kenmerkend is verder het transformerende karakter 
van de ervaring. In de beschrijvingen ervan (bv. 
bij James) kan men constateren dat de ervaring een 
proces van persoonlijke groei tot stand brengt. 
-een laatste criterium tenslotte vloeit voort uit 
het specifieke karakter van een ervaring: het moet 
gaan om een onmiddellijk, intuïtief vatten van een 
betekenis; niet om een resultaat van induktie of 
deduktie. 
Als we deze criteria naast die van Masters en Houston 
leggen, dan zien we een overeenkomst in de belangrijk-
ste punten. Zij kwalificeren een ervaring pas dan als 
religieus als er a. een ontmoeting met "de Ander" of 
"het Andere" ervaren wordt; b. waarbij men zich tot in 
de kern van zijn bestaan betrokken voelt; c. de erva-
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rinq met intense affekten gepaard gaat en d. een 
transformatie van het zelf teweegbrengt (p.267 vv). 
We zullen nu de antwoorden van de proefpersonen met 
behulp van de er bij gegeven indicaties (eventueel 
aan te vullen met andere gegevens, waarover we be-
schikken) gaan toetsen aan bovengenoemde criteria. 
Proefpersoon 27 
Antwoord : ja. 
Indicatie: "de meditatie heeft me vooral de laatste 
dagen de "poort" doen terugvinden en heeft me gemo-
tiveerd om verder te gaan". 
Beoordeling: 
Hij indiceert zijn ervaring aan een archetypisch beeld. 
Dit is echter zonder meer geen criterium. 
Hij verwijst hier naar een ervaring die zich voor 't 
eerst op de 17e dag voordeed. Hij rapporteerde toen 
dat hij tijdens de concentratie op een bepaald moment 
niets dan een "fosforiserende duisternis" voor z'n 
ogen had. Toen dezelfde gewaarwording zich even later 
weer voordeed had hij daarbij een beeld van een poort 
midden in het duister, waarachter het helder licht 
was. Tegelijkertijd constateerde hij dat zijn hart 
fel klopte. Na afloop zei hij erg blij te zijn met de-
ze ervaring, omdat hij een dergelijke beleving onge-
veer een jaar geleden eveneens had gehad en omdat het 
een dimensie in zijn leven aktualiseerde, die hij 
vreesde kwijtgeraakt te zijn. De "poort" fascineert 
hem: hij heeft het gevoel dat er achter de poort iets 
belangrijks is. Wat precies weet hij nog niet. Maar 
wel is het of hij een beslissing moet nemen, die zijn 
levenswijze zal veranderen. Dezelfde ervaring herhaal-
de zich tijdens de meditatie op de volgende dagen. 
Gaat het hier om een echte religieuze ervaring ? Het 
is zeker een cognitie, die het subjekt in zijn diepste 
zelf raakt. De ervaring lijkt gepaard te gaan met in-
tense affekten: de voor fascinatie typische spanning 
tussen huiver (duisternis) en verlangen (licht). De 
ervaring had een duidelijk transformerend karakter. 
Er was ook sprake van een intuïtieve betekenisgeving. 
Niet duidelijk is of er ook voldaan is aan het 2e 
criterium. Wel is het Objekt van de ervaring voor zijn 
gevoel "iets belangrijks", maar ervaart hij het ook 
als een transcendente werkelijkheid? De gegevens zijn 
te fragmentarisch om dit met zekerheid te kunnen con-
cluderen. Toch lijkt het wel te gaan om iets dat zijn 
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gewone, alledaagse leven overstijgt. 
Ondanks twijfel met betrekking tot dit laatste punt 
menen we de ervaring toch als authentiek religieuze 
ervaring te kunnen erkennen. 
Proefpersoon 49 
Antwoord : ja. 
indicatie: "een gevoel van teerheid in de rust. De 
keer dat "het ademde in mij" het gevoel van harmonie 
en het vertrouwen dat je kunt stellen in een kracht, 
die om je is, die "gezondmakend" is als je hem op-
merkt . " 
Beoordeling: 
De omschrijving suggereert, dat het hier is gegaan om 
het ervaren van een werkelijkheid, die het subjekt 
overstijgt. Het heeft hem geraakt in de kern van zijn 
bestaan. De ervaring had een integrerend karakter en 
versterkte zijn basisvertrouwen, dat voor hem gekop-
peld is aan die bovenpersoonlijke werkelijkheid. Daar-
in ligt tevens het transformerend karakter. Het ge-
voelen van teerheid, dat hij beschrijft, getuigt niet 
van een heftige emotie maar raakt wel aan de spanning 
tussen huiver en verwondering. In zijn rapportage op 
de 7e dag merkt hij op dat het Objekt van de ervaring 
niet te beschrijven is: het is een soort stilte, die 
hij ook na de meditatie nog bespeurde en tegen de 
achtergrond waarvan elk woord, dat hij opschreef, te-
kort schoot. 
De conclusie is dat deze ervaring voldoet aan de ge-
stelde criteria. 
Proefpersoon 32 
Antwoord : ja . 
indicatie: "een verlangen om het doel van de meditatie 
te ervaren. Ik kan geen verschil leggen tussen het zijn 
en een religieuze ervaring." 
Beoordeling: 
In de eerste plaats lijkt deze proefpersoon te zeggen 
dat het mediteren bij hem nog geen religieuze erva-
ring heeft gerealiseerd, maar wel een verlangen heeft 
gewekt. En het objekt van dit verlangen specificeert 
hij als het zijn. De zijnsintuïtie is voor hem reli-
gieus geladen. Op grond van zijn omschrijving lijkt 
deze proefpersoon wel in de ban te zijn van iets, dat 
hem overstijgt, maar de eigenlijke confrontatie, waar-
bij hij in zijn diepste wezen getroffen wordt, lijkt 
nog te moeten komen. Van een intense affektieve be-
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wogenheid blijkt nog niets. Fvenmin van een trans-
formatie. 
Of hier dus een religieuze ervaring gerapporteerd 
wordt, is twijfelachtig. Het is op z'n hoogst een 
religieuze ervaring in wording. 
Proefpersoon 2 
Antwoord : ja. 
indicatie: "Ik denk vooral aan het religieus verlangen. 
Er waren momenten dat ik het gevoel had dichtbij een 
overstijging van de grenzen van mijn "eigen zijn" te 
zijn, een overstijging van mijn lichamelijkheid. 
Dichtbij een gevoel van opname in een groter geheel. 
Daar verlang ik nu naar." 
Beoordeling: 
Raadpleging van de dagelijkse rapportage-protocollen 
helpt ons om het bovenstaande te kunnen erkennen als 
een echte religieuze ervaring. 
De ervaring geconfronteerd te zijn met een werkelijk-
heid, die hem overstijgt, deed zich het eerst voor 
op de 10e dag. In de daaraan voorafgaande sessie wa-
ren er veel ongewone ervaringen geweest van visuele 
aard, hallucinaties, veranderde tijdsbeleving, verlies 
van lichaamsbesef, het besef dat hem iets vreemds over-
kwam dat hem affektief diep raakte. Op de 9e dag rap-
porteerde hij b.v. "Ik weet niet hoe ik moet opschrij-
ven wat er gebeurde. Een gevoel te zweven, los te ko-
men van alles Ik kreeg een vol gevoel Ik zat 
bijna te huilen, tranen sprongen in mijn ogen. Het was 
een gevoel van "er gebeurt iets, er overkomt me iets". 
En op de 14e dag: "Het werd helemaal leeg om me heen. 
Er gebeurden dingen met me, die me echt overkwamen... 
Mijn lichaam begon te trillen, steeds sterker. Ik 
voelde me er door overrompeld en ook bang... " Het 
automatische schudden en schokken herhaalde zich op 
de 15e en de 16e dag. Op de 16e dag kwam er echter 
nog iets bij: "Het is moeilijk te omschrijven. Het 
was alsof mijn bewustzijn groter werd....Het is angst-
aanjagend omdat ik dan echt alles moet loslaten. Het 
is een gevoel dat overeenstemt met het in een storm 
op de fiets zitten: de wind dreigt je van de fiets 
af te blazen en daardoor houd je je beter vast. Ik 
ben bang dat ik geestelijk van de fiets geblazen word. 
Ik voel dat er aan me getrokken wordt, geestelijk". 
(Het beeld dat hij hier gebruikt doet onwillekeurig 
denken aan oudtestamentische godservaringen). 
Dat het hier om een ervaring gaat, waarbij het diepste 
zelf betrokken is, kan niet ontkend worden. Evenmin 
dat het gepaard ging met gevoelens die door Otto be-
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schreven z i jn . Ook de t r a n s f o r m a t i e i s er , z i j het 
a ls i e ts waartegen hij z i c h ternauwernood kan ver-
zetten. Twee dagen later l i j k t de ervaring zich te 
hebben herhaald, maar nu vernemen we ook i e t s over 
het objekt: "ik voelde me soms aan de rand van het 
n i e t s , wat dat ook zijn m a g . . . h e t gevoel van op het 
punt te staan opgenomen t e worden in i e t s groters. . . " 
Dit i s het kader waarin we de mot iver ing moeten 
interpreteren, die deze proefpersoon geeft bij z i jn 
ja-antwoord. Het geeft voldoende aanwijzingen om het 
als een authentieke r e l i g i e u z e ervar ing te beschou-
wen. 
Proefpersoon 1 
Antwoord : ja. 
indicatie: "Soms had ik wat ik een religieus gevoel 
noem. Dit uit zich bij mij door een lichaamsgebaar, 
een buiging met het hoofd naar de grond." 
Beoordeling: 
Weer moeten we de vraag stellen of we, op grond van 
de motivering, die gegeven wordt, het met de proef-
persoon eens kunnen zijn dat er van een religieuze 
ervaring gesproken mag worden. Het objekt van de 
ervaring wordt hier weliswaar niet inhoudelijk ge-
ëxpliciteerd, maar de expressie, die beschreven wordt 
-een klassieke uitdrukking van religieuze gevoelens-
is veelzeggend. Een dergelijk lichaamsgebaar kan 
slechts een antwoord zijn op het besef tegenover een 
werkelijkheid te staan,die het eigen zelf overstijgt. 
Het is de uitdrukking van eerbied en overgave. Het 
Subjekt lijkt dus door de ervaring in zijn diepste 
zelf te zijn geraakt. De onderzoeker heeft ook een-
maal bij toeval de proefpersoon het gebaar, wat hij 
hier beschrijft, zien maken na afloop van de medi-
tatie. Of de ervaring ook een transformerend resul-
taat heeft gehad, weten we niet. Ook de dagelijkse 
protocollen geven geen uitsluitsel. We aanvaarden in 
dit geval daarom de authenticiteit met een vraagte-
ken. 
Proefpersoon 47 
Antwoord : ja. 
indicatie: "Op een keer heb ik duidelijk een gevoel 
van blijdschap ervaren, dat ik kon ademen, dat er le-
ven door me heen ging, dat ik een band had met de 
kosmos, dat het zin moest hebben dat ik besta, alleen 
al omdat ik blij was met die stroom. Door het gevoel 
van kwetsbaarheid heen besefte ik dat ik het toch 
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nooit op zou w i l l e n geven allemaal. 
Beoordeling: 
Waarschijnlijk refereert zij aan een ervaring, die zij 
had op de 9e dag.Wat: zij hier beschrijft, komt overeen 
met het protocol van die dag. De beelden, die zij ge-
bruikt, indiceren dat zij toen een besef gehad heeft 
van een werkelijkheid, die haar overstijgt. De band 
met deze werkelijkheid raakt haar diepste zelf: het 
verleent zin aan haar bestaan. De ervaring lijkt ook 
heilzaam geweest te zijn: het versterkte haar, het 
lijkt een zekere levensangst te helpen overwinnen. 
We vinden voldoende criteria terug om de authentici-
teit van deze religieuze ervaring te erkennen. 
Proefpersoon 3 
Antwoord : misschien wel. 
indicatie: "Ik kan er niet meer van zeggen". 
Beoordeling: 
Er wordt geen verdere indicatie gegeven en dat maakt 
de beoordeling van de authenticiteit van deze erva-
ring moeilijk. Toch behoeven we deze daarom nog niet 
onmiddellijk in twijfel te trekken. "Ineffabilitas", 
dit is het niet onder woorden kunnen brengen, wordt 
immers algemeen als kenmerk van een authentieke re-
ligieuze ervaring beschouwd. En juist de uitdrukke-
lijke erkenning van dit onvermogen bij deze proef-
persoon kan daarom een veelzeggende indicatie zijn. 
In de dagelijkse rapportage-protocollen vinden we 
enkele gegevens, die het vermoeden van een authen-
tieke religieuze ervaring misschien kunnen onder-
steunen. Driemaal (5e, 8ste en 4e dag) rapporteert 
hij als bijzondere ervaring dat hij de gewaarwording 
had "gedragen te worden" . De laatste keer was de er-
varing intenser dan op de voorafgaande dagen en ging 
het gepaard met een "sereen gevoel". Misschien wijst 
dit op het ervaren hebben van een transcendente 
werkelijkheid. Misschien zou een sereen gevoel mo-
gen worden opgevat als een gevoel van eerbied. Maar 
of deze ervaring het diepste zelf geraakt heeft en 
een transformerend effekt heeft gehad, blijft ondui-
delijk. 
Proefpersoon 18 
Antwoord : ja. 
indicatie: "Ik merk wel bij mezelf een verlangen om 
door middel van "niet weten" dieper door te dringen, 
gevoelsmatig, in de aard van mijn leven (mijn zijn), 
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maar dat is maar een heel klein beetje en dan noq 
sporadisch gelukt". 
Beoordeling: 
Blijkens de gegeven toelichting heeft het "ja" van de-
ze proefpersoon betrekking op het in zichzelf bespeu-
ren van een verlangen, niet van een ervaring. Dit ver-
langen kwalificeert zij terecht als religieus. Het 
leven wordt hier niet in alledaagse, maar in existen-
tiële zin opgevat. Het gaat niet om verstandelijk in-
zicht, maar om participerend ervaren. De weg er naar 
toe ziet ze als het loslaten van conceptuele kennis, 
het verzwakken van de autocentrisehe greep. Hiermee 
zegt ze impliciet de begrensdheid te beseffen van 
eigen mogelijkheden ten opzichten van een werkelijk-
heid, die groter is dan het eigen ik en die te kennen 
is doordat ze zich aan ons openbaart. Het verlangen, 
dat hier uitgedrukt wordt komt overeen met het oude 
gnostische verlangen naar het kennen van het mysterie. 
Een religieuze ervaring in strikte zin lijkt er bij 
deze proefpersoon nog niet te zijn geweest. Ze zegt 
dat de overgave, die daarvoor nodig is, haar nog 
nauwelijks is gelukt. Ook in de dagelijkse proto-
collen vinden we geen gegevens, die het mogelijk ma-
ken om te zeggen dat aan de criteria is voldaan. 
Hetzelfde geldt voor de volgende proefpersoon. 
Proefpersoon 9 
Antwoord ί misschien. 
indicatiet "Religie heeft voor mijn gevoel te maken 
met een diep ja-zeggen tegen het leven, van waaruit 
we ook een zin en richting kunnen gaan ontwaren. Ik 
kan me goed voorstellen, dat wanneer ik mijn aandacht 
beter vrij zou kunnen maken van allerlei oppervlak­
kige gedachten en problemen, ik tot een dieper bele­
ven zou kunnen komen van mijn eigen bestaan en van 
dat van ons allen". 
Beoordeling: 
Ook uit deze toelichting blijkt dat de proefpersoon 
wil zeggen, dat het mediteren bij hem een religieus 
verlangen heeft opgewekt, maar dat hij nog niet aan 
een ervaring is toegekomen. Ook hier blijkt het ver­
moeden aanwezig, dat het leven het persoonlijke be­
staan overstijgt, en dat overgave, die tot op de bo­
dem van de eigen persoon gaat, nodig is om de zin te 
ervaren die dan geopenbaard wordt. Hij zegt er tot nu 
toe niet in geslaagd te zijn om deze overgave te rea­
liseren. Er is wel een besef aanwezig van een trans­
cendente werkelijkheid en ook de verwachting dat de 
confrontatie er mee transformerend zal zijn voor het 
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eigen ik. Er is blijkbaar een verlangen naar het er-
varen ervan ontstaan. Maar de ervaring zelf is nog 
niet tot stand gekomen. 
Proefpersoon 24 
Antwoord : misschien wel. 
indicatie: "Wel verlangen naar eenheid, maar dan meer 
met andere mensen; verlangen naar heel diep contact om 
zo een zekere waarheid te bereiken. Dat is toch wel te 
vergelijken met een religieus gevoel, denk ik. Ook ver-
langen naar eenheid in mezelf, heel bewust bezig om 
meer met een dieper zelf in contact te komen". 
Beoordeling: 
Ook bij deze proefpersoon heeft het bevestigend ant-
woord op de vraag meer betrekking op een verlangen, 
dat door de meditatie is gegroeid, en dat zij als 
religieus wil kwalificeren, dan op een ervaring. Dat 
verlangen is gericht op eenheidsbeleving. "Meer met 
andere mensen" dan -zo kunnen we aanvullen- met dat 
wat de vraag suggereerde: een goddelijke werkelijk-
heid op zich. En verder: eenheid in zichzelf. Maar 
in beide gevallen vanuit het besef dat in de een-
heidsbeleving een diepere zin zich zal openbaren. 
Een verbondenheid, op een dieper niveau dan het 
alledaagse, met zichzelf en anderen, heeft voor haar 
een transcendente dimensie: in contact komen met een 
dieper zelf. Ze verwoordt hiermee een oud thema van 
de christelijke traditie, nl. dat "koinonia" (ver-
bondenheid met anderen) een religieuze betekenis 
heeft.Dat eenheidsbelevingen een diepere dimensie heb-
ben is zij door het mediteren gaan beseffen. Blijkens 
de dagelijkse rapportage zijn zulke belevingen er 
meermalen geweest. Op de 4e dag: "gevoel van eenheid 
in mezelf". Op de 11e dag: "gevoel van heel sterk bij 
mezelf zijn". Op de 13e dag: "Ik voelde me helemaal 
één en ervaarde hoe belangrijk het is om niet te den-
ken maar te zijn". Daarbij dringen zich intuïtieve in-
zichten op (b.v. бе dag: "ik voel me wijs en het lijkt 
of ik opeens een heleboel inzie") en wordt een trans­
formatieproces in gang gezet (b.v. 7e dag: "ik voel 
me buiten het mediteren om vrij leeg de laatste da­
gen, alsof ik niet zoveel aan anderen te vertellen 
heb..." en op de 9e dag: "ik ben sterk aan het na­
denken over mezelf en m'n manier van leven " ) . Toch 
lijkt er geen doorbraak te zijn geweest vanuit het 
besef van een diepere dimensie naar een echte reli­
gieuze ervaring, die beantwoordt aan de gestelde 
criteria. 
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kruist de antwoordmogelijkheid "misschien" aan en 
spreekt in de toelichting over een vaag idee. De 
dagelijkse protocollen bevatten geen aanwijzingen die 
het beeld verduidelijken. We kunnen uit de ter be-
schikking staande gegevens dan ook niet meer afleiden r 
dan dat zij zich bewust is geworden van haar "basic 
trust" en dat de bron daarvan lijkt te liggen in het 
besef "dat alles samenhangt". Het is de beleving, 
die Rümke (1953) omschreef als "zich zinvol ingescha-
keld weten in een groter geheel" en beschouwde als 
de psychologische kern van religiositeit. Of we hier 
mogen concluderen tot een echte religieuze ervaring 
ié echter twijfelachtig. We bespeuren niets van in-
tensiteit, van tot in het diepste geraakt zijn. Het 
bovenstaande antwoord kan ook een reflectie achter-
af zijn, een zich rekenschap geven van de stemmings-
toestand, die er tijdens de meditatie soms was. 
Proefpersoon 10 
Antwoord : misschien wel. 
indicatie: "Een enkele keer zag ik een beeld in plaats 
van een wirwar van gedachten. Dat vond ik positieve 
momenten. Ik zie niet zozeer een ontwikkeling als wel 
een ervaren hebben dat iets kan, blijkt te kunnen ". 
Beoordeling: 
Het is deze proefpersoon niet goed gelukt om tot con-
centratie te komen. Gevoelens van onzekerheid over de 
vraag of hij het wel goed deed speelden hem parten. 
Daardoor bleef het mediteren een opgave waarvan hij 
weinig voldoening ondervond. Slechts af en toe waren 
er positieve momenten wanneer onverwachte beelden 
zich aan hem opdrongen. Daarnaar lijkt hij te verwij-
zen. Soms hadden die beelden een religieus karakter. 
B.v. de 12e dag: Boeddha's, spits toelopende kerk-
bogen met gotische ramen. "Ik vond het niet meer dan 
interessant", merkte hij er toen over op, "en had er 
geen hevige gevoelens bij". We kunnen derhalve con-
cluderen dat hier niet van een religieuze ervaring 
sprake is. 
Proefpersoon 50 
Antwoord : misschien wel. 
indicatie: "Ik ben altijd enigszins religieus geweest 
(in bredere zin). Dat is er niet minder op geworden. 
Maar of het meer is weet ik niet". 
Beoordeling: 
De toelichting bij het antwoord heeft betrekking op een 
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algemene levenshouding. Niet op een ervaring, die 
zich tijdens het mediteren heeft voorgedaan. Ook uit 
de dagelijkse protocollen blijkt niets hieromtrent. 
We kunnen nu de balans opmaken. 
Het antwoord "ja" op de vraag of zich tijdens het me-
diteren "een religieus gevoel, een religieus verlangen 
of een religieuze ervaring" voorgedaan had, werd door 
7 personen aangekruist. Hiervan hebben we aan de hand 
van de gekozen criteria in 4 gevallen kunnen conclu-
deren tot een authentieke religieuze ervaring (proef-
personen 27, 49, 2 en 47); in 2 gevallen vonden we 
het twijfelachtig (proefpersonen 12 en 1); in 1 geval 
(proefpersoon 18) trekken we de conclusie dat er geen 
sprake was van een religieuze ervaring. 
7 personen gaven ot> de vraag het antwoord "misschien". 
Hiervan was er in 1 geval duidelijk sprake van een 
ervaring die aan de gestelde criteria voldeed (proef-
persoon 31); in 2 gevallen was dit twijfelachtig 
(proefpersonen 3 en 17); in 4 gevallen concludeerden 
we dat op grond van de criteria niet van een religieu7e 
ervaring gesproken kan worden. 
In verband met de verdere analyse dienen we, zo moge-
lijk, ten aanzien van de 4 twijfelgevallen een be-
slissing te nemen. Op grond van de gegevens die ter 
beschikking staan en de gegeven analyses daarvan be-
sluiten we dat met betrekking tot de proefpersonen 1 
en 3 vermoedelijk wél van een religieuze ervaring ge-
sproken kan worden, ten aanzien van de proefpersonen 
17 en 32 echter vermoedelijk niet. De grond voor een 
positief vrmoeden ten aanzien van proefpersoon 1 is 
gelegen in de veelzeggendheid van zijn expressieve 
gedrag; ten aanzien van proefpersoon 3 in de aanwij-
zingen in de dagelijkse protocollen, die spontaan op-
geschreven zijn en die de interpretatie ondersteunen. 
Bij de twee andere gevallen (17 en 32) ontbreken zulke 
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kruist de antwoordmogelijkheid "misschien" aan en 
spreekt in de toelichting over een vaag idee. De 
dagelijkse protocollen bevatten geen aanwijzingen die 
het beeld verduidelijken. We kunnen uit de ter be-
schikking staande gegevens dan ook niet meer afleiden ' 
dan dat zij zich bewust is geworden van haar "basic 
trust" en dat de bron daarvan lijkt te liggen in het 
besef "dat alles samenhangt". Het is de beleving, 
die Rümke (1953) omschreef als "zich zinvol ingescha-
keld weten in een groter geheel" en beschouwde als 
de psychologische kern van religiositeit. Of we hier 
mogen concluderen tot een echte religieuze ervaring 
ій echter twijfelachtig. We bespeuren niets van in­
tensiteit, van tot in het diepste geraakt zijn. Het 
bovenstaande antwoord kan ook een reflectie achter­
af zijn, een zich rekenschap geven van de stemmings-
toestand, die er tijdens de meditatie soms was. 
Proefpersoon 10 
Antwoord : misschien wel. 
indicatie: "Een enkele keer zag ik een beeld in plaats 
van een wirwar van gedachten. Dat vond ik positieve 
momenten. Ik zie niet zozeer een ontwikkeling als wel 
een ervaren hebben dat iets kan, blijkt te kunnen ". 
Beoordeling: 
Het is deze proefpersoon niet goed gelukt om tot con­
centratie te komen. Gevoelens van onzekerheid over de 
vraag of hij het wel goed deed speelden hem parten. 
Daardoor bleef het mediteren een opgave waarvan hij 
weinig voldoening ondervond. Slechts af en toe waren 
er positieve momenten wanneer onverwachte beelden 
zich aan hem opdrongen. Daarnaar lijkt hij te verwij­
zen. Soms hadden die beelden een religieus karakter. 
B.v. de 12e dag: Boeddha's, spits toelopende kerk-
bogen met gotische ramen. "Ik vond het niet meer dan 
interessant", merkte hij er toen over op, "en had er 
geen hevige gevoelens bij". We kunnen derhalve con­
cluderen dat hier niet van een religieuze ervaring 
sprake is. 
Proefpersoon 50 
Antwoord : misschien wel. 
indicatie: "Ik ben altijd enigszins religieus geweest 
(in bredere zin). Dat is er niet minder op geworden. 
Maar of het meer is weet ik niet". 
Beoordeling: 
De toelichting bij het antwoord heeft betrekking op een 
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algemene levenshouding. Niet op een ervaring, die 
zich tijdens het mediteren heeft voorgedaan. Ook uit 
de dagelijkse protocollen blijkt niets hieromtrent. 
We kunnen nu de balans opmaken. 
Het antwoord "ja" op de vraag of zich tijdens het me-
diteren "een religieus gevoel, een religieus verlangen 
of een religieuze ervaring" voorgedaan had, werd door 
7 personen aangekruist. Hiervan hebben we aan de hand 
van de gekozen criteria in 4 gevallen kunnen conclu-
deren tot een authentieke religieuze ervaring (proef-
personen 27, 49, 2 en 47); in 2 gevallen vonden we 
het twijfelachtig (proefpersonen 42 en 1); in 1 geval 
(proefpersoon 18) trekken we de conclusie dat er geen 
sprake was van een religieuze ervaring. 
7 personen gaven on de vraag het antwoord "misschien". 
Hiervan was er in 1 geval duidelijk sprake van een 
ervaring die aan de gestelde criteria voldeed (proef-
persoon 31); in 2 gevallen was dit twijfelachtig 
(proefpersonen 3 en 17); in 4 gevallen concludeerden 
we dat op grond van de criteria niet van een religieuze 
ervaring gesproken kan worden. 
In verband met de verdere analyse dienen we, zo moge-
lijk, ten aanzien van de 4 twijfelgevallen een be-
slissing te nemen. Op grond van de gegevens die ter 
beschikking staan en de gegeven analyses daarvan be-
sluiten we dat met betrekking tot de proefpersonen 1 
en 3 vermoedelijk wél van een religieuze ervaring ge-
sproken kan worden, ten aanzien van de proefpersonen 
17 en 32 echter vermoedelijk niet. De grond voor een 
positief vrmoeden ten aanzien van proefpersoon 1 is 
gelegen in de veelzeggendheid van zijn expressieve 
gedrag; ten aanzien van proefpersoon 3 in de aanwij-
zingen in de dagelijkse protocollen, die spontaan op-
geschreven zijn en die de interpretatie ondersteunen. 
Bij de twee andere gevallen (17 en 32) ontbreken zulke 
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gegevens. 
We kunnen nu een gecorrigeerde versie geven van tabel 
23. Op grond van de beantwoording van de betreffende 
vraag op het evaluatieformulier en van een kritische 
beschouwing van de "ja"- en "misschien" antwoorden 
ziet het resultaat er nu uit zoals weergegeven in 
tabel 24. 
Tabel 21: Rapportering religieuze »rvaringen 
na correctie 
gocn religieuze ervaring 
wel religieuze ervaring 
f 
R-





w ρ η 
m-





De uitkomst is signifikant. Toepassing van de toets 
van Fisher (108) op de antwoordverdeling in tabel 24 le­
vert een p-waarde op, die kleiner is dan .001. Het ver­
schil tussen de R- en NR-groep is daarmee groter dan 
op grond van toeval verwacht kan worden. 
4.5.2.2 Beantwoording van de vraag naar therapeuti­
sche ervaringen 
Op het evaluatieformulier, dat bestemd was voor de 
NR-groep was deze vraag als volgt geformuleerd: 
"In de instruktie werd over meditatie gezegd dat 
het een techniek is, die een zodanige uitwerking 
heeft op het organisme, dat je je vitaler, ener­
gieker gaat voelen. Is dat bij jou het geval ge­
weest ?" 
En bij de R-groep: 
"Aan meditatie worden ook wel therapeutische ef-
fekten toegeschreven: het zou een zodanige invloed 
op het organisme hebben, dat je je er vitaler, 
energieker door gaat voelen. Is dat bij jou het 
geval geweest ?" 
Voor beide groepen samen was de antwoordverdeling als 
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volgt: Min het geheel niet": 6x; "misschien wel; 
ik ben er niet zeker van": 19x; "ja": 10x. 
De argumenten, die door de laatste twee antwoordgroe-
pen op verzoek vermeld zijn, waren de volgende: 
a) bij het antwoord "ja" 
-"ik voelde me fitter, minder vaak en snel depres-
sief; ik was meer bezig met de dingen en was er 
beter bij". 
-"ik heb het gevoel, dat ik nu na deze training 
innerlijk vrijer en rustiger ben, misschien omdat 
ik nu relatiever c.q. inzichtelijker tegen belang-
rijke zaken van het leven aankijk, dat ik inzicht 
krijg in en daardoor tevredener ben over mijn 
karma (levenslot). Misschien dat inderdaad in mij 
aanwezige conflicten zich aan het oplossen zijn. 
In al deze jaren heb ik die waarschijnlijk ont-
vlucht in of door middel van de studie. In deze 
zin heeft de meditatietraining een psychothera-
peutische invloed op mij gehad". 
-"minder lange slaapperiodes; meer energie en vita-
liteit ten opzichte van de studie; wat makkelijker 
saaie dingen volhouden". 
-"als de instruktie goed lukte, voelde ik me de rest 
van de dag wel iets fitter; ik had niet zo snel 
last van slaap; ik voelde me ook veel opgewekter". 
-"normaal zou ik met deze drukte....allang over-
spannen zijn, zoals vorig jaar om deze tijd gebeur-
de. Ik neigde naar overspannen-zijn toen ik hier-
aan begon, alsof mijn hersenen volgestopt waren 
met gespannen spieren. Hoewel mijn programma nog 
voller is geworden ben ik nog steeds niet over-
spannen; integendeel, ik leer nu beter en effi-
ciënter'. ". 
-"vermogen om te ontspannen is toegenomen. Ook het 
oog hebben voor de levende (materieel-stoffelijke) 
wereld". 
-"In de eerste 3 weken voelde ik me na de meditatie 
inderdaad fitter, uitgerust. De laatste week was 
dit minder, omdat het mediteren zelf grote moeite 
kostte". 
-"ik heb me wel niet echt vitaler gevoeld, maar de 
keren dat ik erg rustig werd voelde ik dat de ge-
jaagdheid weg was, een gejaagdheid die voor mijn 
gevoel dingen afbreekt en niet meer opbouwt want 
daar is geen tijd voor. En dan tijdens de rust 
in de meditatie die gezondmakende kracht die rond 
je lijkt te zweven". 
-"het bevorderde het ontspannen, zelfs in spannen-
de periodes". 
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-"Ik voelde me vooral de eerste week een stuk ener-
gieker. Of dit te danken is aan de meditatie of 
ook aan het idee van iets nieuws te ondernemen, 
gepaard met rustig zitten, goed ademhalen etc. 
weet ik niet". 
b) bij het antwoord "misschien wel" 
-"de invloed van mediteren op zich vind ik moeilijk 
na te gaan. Ik kan wel aangeven dat het samen met 
andere aktiviteiten (b.v. een eind wandelen, zorg 
voor mijn planten, fluitspelen, gezellig samen zijn 
met anderen) me een goed gevoel gaf - momenten waar-
op ik mezelf op een fijne manier beleefde". 
-"ik heb de indruk dat de meditatie doorwerkt op heel 
veel manieren. Vooral de laatste twee weken ging er 
een rust van uit, die de hele dag doorstraalde. 
Verder is mijn ervaring van de tijd mede door me-
ditatie veranderd. Tijd is nog minder belangrijk 
geworden. Ik ben minder belangrijk geworden". 
-"minder behoefte aan ontspanning en compensatie 
voor vervelende dingen; beter algemeen welbevinden'.' 
-"het is wel elke keer, als de meditatie afgelopen 
is, dat ik me een stuk beter voel: ontspannener, 
rustiger, ook energieker. Dat heeft op al die mo-
menten wel een positieve uitwerking op mijn humeur 
gehad. Hoe lang Ivst effekt bleef bestaan weet ik 
niet een paar uur in elk geval". 
-"de meeste keren vlak na de meditatie: je lichame-
lijk lichter voelen: een vrij gevoel: je hebt je 
even losgeweekt van je omgeving, je gedachten". 
-"vlak na de meditatie wel, voelde ik me fitter 
dan voor ik er aan begon. Over de hele periode heb 
ik me niet energieker of vitaler gevoeld". 
-"wel rustiger geworden ten aanzien van zorgen. En 
besef dat je met je eigen wil en kracht en vermogen 
veel meer kunt dan je gedacht had". 
-"ik was juist erg moe de laatste twee weken, door 
het weer misschien en ook wel door allerlei span-
ningen, die juist versterkt werden door de medi-
tatie, door het bezig zijn met mezelf. Wel voelde 
ik dat er ergens veel kracht in me zit en dat ik 
er wat meer op moet leren vertrouwen. Na de medi-
tatie kon ik dit gevoel meestal maar kort vasthou-
den, maar ik zie het zich wel ontwikkelen, als ik 
maar blijf mediteren". 
-"ik geloof dat ik wat rustiger ben geworden". 
-"ik ben me wel wat energieker gaan voelen, maar 
dat kan indirekt door de meditatie gekomen zijn: 
ik ben wat meer aandacht aan lichaamsbeweging 
gaan schenken". 
-"de eerste twee weken erg helder en energiek; de 
laatste twee weken gespannen en depressief". 
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-"als de meditatie enigszins goed was gegaan dan 
had ik het gevoel alsof ik echt geslapen had, 
dus niet alleen lichamelijk uitgerust maar ook 
geestelijk". 
-"ik heb soms wel "energie-explosies", maar ik 
weet niet zeker of ik die aan meditatie toe kan 
schrijven; op momenten dat ik me moet concentre-
ren merk ik dat ik bewuster andere gedachten uit 
mijn hoofd zet en soms ook kan zetten dan eerst". 
-"soms ben ik erg vitaal, energiek, andere keren 
helemaal niet. Dit ligt helemaal in mijn aard. 
Ik weet niet of het aan meditatie is toe te schrij-
ven dat ik de laatste tijd iets energieker ben". 
-"in eerste instantie voelde ik mij direkt na de 
meditatie erg vermoeid. Echter de algehele ten-
dens is wel dat ik mij evenwichtiger ben gaan ge-
dragen. Of dat nu te danken is aan de meditatie 
en of dat bovendien met de woorden vitaliteit en 
energie tot uitdrukking wordt gebracht weet ik 
niet". 
-"ik geloof dat ik de laatste weken niet meer heb 
zitten piekeren. Tijdens deze weken heb ik een 
tentamen gedaan en het was de eerste keer dat ik 
daarbij niet gespannen was. Misschien kwam dit 
wel omdat ik vlak tevoren gemediteerd had". 
-"een punt dat met de meditatie samenhangt, is 
dat ik gestimuleerd ben om bewuster met allerlei 
zaken te werk te gaan". 
-"na de meditatie had ik elke keer een moe gevoel 
(zware benen, een beetje duf), maar ik geloof 
wel dat je wel iets fitter bent als dat gevoel 
is weggeëbd". 
-"rustig zijn na afloop, geestelijk en lichame-
lijk uitgerust". 
Hebben de proefpersonen van de NR-groep de vraag naar 
therapeutische ervaringen nu positiever beantwoord 
dan die van de R-groep? Hoewel beide groepen niet sig-
nifikant verschillen wat betreft therapeutisch ver-
wachtingspatroon (vgl. 4.3.2.7) zou men dat toch mo-
gen verwachten op grond van het feit dat de NR-groep 
dagelijks een instruktie beluisterde waarin aan thera-
peutische ervaringen gerefereerd werd. Uit de frekwen-
ties in tabel 25 blijkt echter dat eerder het tegen-
overgestelde het geval is. De NR-groep gaf verhoudings-
gewijze vaker een ontkennend antwoord, de R~groep 
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vaker een bevestigend. Het v e r s c h i l t u s s e n be ide groe 
pen i s echter niet s igni f ikant. 
ТаЪіЛ 25: Therapeutische e r v a r i n g e n 
"ir hei tf'heel niet" 
"n.icnc'.ien viel; ik Ъеп er 
eifrcnlijl' niet zeker van" 
" j a " 
f г e )c w 
R-groep 
1 ( 7%) 
7 (50%) 
e (лз*) 
e η t. i e 
NR—groep 
5 ( 2 4 * ) 
1? ( 5 7 * ) 
4 ( 1 9 * ) 
cbi-kw.= 3.1 p= . 2 1 
Een invloed van de m e d i t a t i e - i n s t r u k t i e op de beant­
woording van deze vraag kan dus n i e t worden v a s t g e ­
ste ld . 
4.5.3 Toetsing van de hypothese 
In d i t onderzoek willen we de h y p o t h e s e t o e t s e n dat 
een rel igieus referentiesysteem e e n voorwaarde i s voor 
het ontstaan van religieuze e r v a r i n g e n b i j m e d i t a t i e . 
Op grond hiervan werd voorspeld, d a t r e l i g i e u z e erva­
ringen alleen gerapporteerd worden d o o r proefpersonen 
van de R-groep (bij wie door m i d d e l van een i n t e r ­
view de aanwezigheid van een r e l i g i e u s r e f e r e n t i e s y ­
steem i s vastgesteld en v e r v o l g e n s g e a k t i v e e r d door 
de meditatie-instruktie) . In d e z e p a r a g r a a f i s a l u i t ­
eengezet hoe de rapportering van r e l i g i e u z e ervaringen 
i s geschied en werden de r e s u l t a t e n daarvan, beschreven. 
We zetten deze gegevens hier nog e e n s onder e lkaar: 
De meting van de afhankelijke v a r i a b e l e gesch iedde op 
twee manieren: 
a) door middel van het d a g e l i j k s e r a p p o r t a g e - f o r m u l i e r . 
De hierop beschreven e r v a r i n g e n z i j n inhoudel i jk 
geanalyseerd. Van een r e l i g i e u z e e r v a r i n g i s spra­
ke indien een beleving g e r a p p o r t e e r d wordt, d ie in 
de categorieën 42 of 4 5 kan worden g e s c o o r d ; 
b) door middel van de r e c h t s t r e e k s e v r a a g b i j de e ind-
evaluatie of men tijdens h e t m e d i t e r e n " een r e l i -
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g i e u s g e v o e l , e en re l ig ieus verlangen of een re-
l i g i e u z e e r v a r i n g " b i j zichzelf geconstateerd had. 
Uit de p e r c e n t a g e s , d i e in 4.5.1 z i jn vermeld, b l i jkt 
vooral d a t e r i n de dagelijkse rapportage bijna geen 
b e l e v i n g voorkwam, d i e beantwoordde aan de catego-
r ieën 42 o f 4 5 . Ervaringen, die in de termen van 
c a t e g o r i e 4 2 v a l l e n ("zich opgenomen voelen in , zich 
één v o e l e n met e e n gro ter geheel etc?) kwamen voor bi j 
s l e c h t s twee p e r s o n e n . Het is duidelijk dat bij een 
a n t w o o r d v e r d e l l n g z o a l s in tabel 24 de hypothese niet 
a l s g e v e r i f l ' ê e r d kan worden beschouwd. 
Weliswaar t r e d e n e r in de NR-groep geen rel igieuze 
ervaringen o p , z o a l s voorspeld, maar in de R-groep 
kon d i t r e s u l t a a t aan de hand van d i t criterium 
s l e c h t s b i j 2 v a n de 14 personen worden vastgesteld. 
T a b e l ¿ У : I n h o u d s a n a l y s e c a t e p o r i e " e e n h e i d c e r v a n n c " (42) 
c a t e g o r i e i s v a n t o e p a s s i n g 
c a t e g o r i e i s n i e t v a n t o e p a s s i n g 
Γ 
R-
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Hetzel fde g e l d t v o o r de resultaten van categorie 45. 
Vermeldingen v a n b e l e v i n g e n , waarop deze categorie 
van t o e p a s s i n g i s (numineuze gevoelens), kwamen 
eveneens s l e c h t s b i j twee proefpersonen voor. Weder­
om een t e zwakke b a s i s om te zeggen dat het voor­
spelde v e r s c h i l t u s s e n de R-groep en de NR-groep i s 
aangetoond. 
Т а Ъ е І 3 0 : I n h o - u d s a n a l y s e c a t o g o r i e "numineuze gevoelene" (45) 
c a t e g o r i e 
c a t e g o r i e 
i s v a n t o e p a s s i n g 















F i s h e r ' s ρα .15 
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Пе informatie, die via de dagelijkse rapportage ver­
kregen werd met betrekking tot de ervaringen tijdens 
het mediteren, staan het derhalve niet toe om de hy­
pothese te verifiëren. In par. 4.5.2.1 hebben we ech-
ter bij het bepalen van de uiteindelijke resultaten 
van de vraag in de evaluatievragenlijst naar reli-
gieuze ervaringen mede gebruik gemaakt van de dage-
lijkse rapportage. Daardoor zijn de beide manieren 
van meting van de afhankelijke variabele "religieuze 
ervaring" als het ware gecombineerd. Een kritische 
analyse leverde als resultaat OD dat bij 7 personen, 
die allen tot de R-groep behoren, gesproken mag wor-
den van een religieuze ervaring. Het verschil tussen 
de R-groep en de NR-groep bleek groter te zijn dan op 
grond van toeval verwacht kan worden. 
Voordat we echter de conclusie kunnen trekken dat hier-
mee de predictie is uitgekomen en de hypothese geve-
rifieerd, moet eerst worden gecontroleerd of het ge-
constateerde verschil tussen de beide groepen niet 
een gevolg is van andere faktoren dan het religieuze 
referentiesysteem. 
Eerder hebben we moeten vaststellen dat met betrek-
king tot enkele buitenexperimentele variabelen de 
R- en NR-groep niet als gelijkwaardig te beschouwen 
zijn. Dat geldt in de eerste plaats de studierich-
tingen van de proefpersonen: personen die een geestes-
wetenschappen jke studierichting volgen, zitten allen 
in de R-groep, terwijl de proefpersonen met een na-
tuurwetenschappelijke richting alleen in de NR-groep 
voorkomen. Verder is vastgesteld dat de gemiddelde 
score van de R-groep op het cluster dat we hebben 
aangeduid als "paranormaal referentiesysteem", sig-
nifikant hoger is dan die van de NR-groep. Tenslotte 
bleek, dat er in de R-groep meer personen zitten die 
drugs gebruikt hebben, dan in de NR-groep. 
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Van de hier genoemde buitenexperimentele variabelen 
hebben we gezegd dat zij de kans groter maken dat tij-
dens meditatie religieuze ervaringen optreden. We zul-
len nu moeten nagaan of het gevonden verschil tussen 
beide groepen wat betreft religieuze ervaringen meer 
met deze variabelen samenhangt dan met het verschil 
tussen beide in religieus referentiesysteem. Pas 
wanneer dit niet het geval blijkt te zijn, mag het 
feit, dat er in de NR-groep geen religieuze ervaringen 
tijdens het mediteren voorkwamen en bij de R-groep 
(althans de helft ervan) wel, worden toegeschreven 
aan het verschil in referentiesysteem. 
a) studierichting 
In tabel 31 kan men de samenstelling van de R- en NR-
groep wat betreft studierichting vergelijken met de 
uitkomsten op de afhankelijke variabele per studie-
richting. 

























Men ziet dat -behalve voor de categorie gedragsweten-
schappen- beiden verdelingen daaenvallen. Dit is een 
rislko, dat verbonden is aan het hanteren van een se-
lektieprocedure, waar Runkei- McGrath (1972) voor 
waarschuwen. Een van de zwakke punten van de selektie-
procedure is dat het HrendomizerenH t.a.v. eigenschap-
pen, die eveneens relevant zijn, niet mogelijk is. 
De selektie-variabele kan zozeer gekoppeld zijn aan 
een andere eigenschap, dat een indeling van de proef-
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personen op grond van die eigenschap tot eenzelfde 
selektie zou leiden. Het gevolg is dat men niet weet 
aan welke eigenschap de resultaten moeten worden 
toegeschreven. Deze situatie lijkt zich nu gedeelte-
lijk voor te doen. Bij alle proefpersonen met een 
geesteswetenschappelijke studierichting kwamen reli-
gieuze ervaringen voorf bij alle proefpersonen met een 
natuurwetenschappelijke studierichting niet. Beide 
categorieën verschillen echter ook wat betreft reli-
gieus referentiekader. Wat heeft nu bepaald dat bij 
de eerste categorie wel, bij de tweede categorie geen 
religieuze ervaringen optraden: de studierichting of 
het referentiesysteem ? Het antwoord moet zijn : het 
laatste. Immers, uit de verdeling in de categorie 
gedragswetenschappen (de grootste'.) blijkt dat een 
selektie van de proefpersonen op grond van studie-
richting niet tot eenzelfde verdeling geleid zou 
hebben als de selektie die nu is gemaakt op grond 
van referentiesysteem. 
b) Paranormaal referentiesysteem. 
Eerder is gewezen op het feit, dat voor degenen die 
positief staan tegenover verschijnselen als telepa-
thie, uittreding, reïncarnatie etc, de werkelijk-
heid vaak ook een religieuze dimensie heeft. Een 
paranormaal referentiesysteem en een religieus refe-
rentiesysteem gaan dikwijls samen. Dat dit echter 
niet altijd het geval is, was ook een van de bevin-
dingen in onze interviews. De correlatie tussen bei-
de is weliswaar signifikant (.29), maar niet uitzon-
derlijk hoog. Het betekent echter wel, dat er ten 
aanzien van deze buitenexperimentele variabele een 
signifikant verschil is tussen de R- en de NR-groep 
(vgl. 4.3.2.5). Het is echter niet zo, dat een selek-
tie op basis van deze buitenexperimentele variabele 
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tot eenzelfde verdeling van de proefpersonen over 
de experimentele en de controlegroep geleid zou 
hebben. In beide groepen konen personen met hoge en 
lage somscores op dit cluster voor, maar in de ex-
perimentele groep meer personen met een hoge, in 
de controlegroep meer personen met een lage somscore. 
Het verschil tussen beide groepen wat betreft de af-
hankelijke variabele "religieuze ervaring" kan dus 
niet worden herleid tot de variabele"paranormaal re-
ferentiesysteem". Er kan wel sprake zijn van een ge-
combineerd effekt, d.w.z. dat het rapporteren van re-
ligieuze ervaringen meer voorkomt bij personen met 
een religieus referentiesysteem en een positieve at-
titude ten opzichte van paranormale fenomenen dan bij 
personen met een religieus referentiekader en een ne-
gatieve attitude t.o.v. het paranormale. Door middel 
van variantie-analyse gaan we na door welke faktor 
de verschillen in de afhankelijke variabele "reli-
gieuze ervaring" worden verklaard: door het reli-
gieus referentiesysteem, door het paranormale refe-
rentiesysteem of door het samengaan c.q. tegelijker-
tijd ontbreken van deze beide eigenschappen. 
Om een variantie-analyse te kunnen uitvoeren waarbij 
de invloed van de interaktie berekend wordt, hebben 
we de metrische variabele "paranormaal referentie-
systeem" herleid tot een nonmetrische faktor, door 
de proefpersonen in hoog- en laag- scoorders te split-
sen. De gemiddelde somscore op het cluster (x « 5.8) 
is als grens gehanteerd. Doordat de verdeling vrijwel 
normaal is, ontstaan zo twee groepen van ongeveer ge-
lijke omvang. Omdat echter de opsplitsing van proef-
personen op basis van de onafhankelijke variabele tot 
twee groepen van ongelijke grootte heeft geleid 
N_« 14; NMO« 21), hebben we een faktorleel design met 
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ongelijke celfrekwenties. In zo'η geval zal bij va-
riantie-analyse volgens het "classical experimental 
design" (Nie а.о., 1970) de totale kwadratensom op­
gesplitst worden in drie typen variantie: 
SS_ _ • de kwadratensom, die resulteert uit de 
optelling van de faktoren R (religieus 
referentiesysteem) en Ρ (paranormaal 
referentiesysteem) 





SS * de kwadratensom die het effekt is van 
error 
error <-SSY -SS R f P # F p) 
Het gedeelte van de variantie, dat toe te schrijven is 
aan interaktie, wordt dus gedefinieerd als het verschil 
tussen de totale verklaarde variantie en de effekten 
van R en P. M.a.w.: de interaktie is zoveel als het 
resultaat van de verklaarde variantie, dat overblijft 
nadat de effekten bepaald zijn die aan R en Ρ kunnen 
worden toegeschreven. 
Tabel 32 geeft de resultaten van de variantie-analyse, 
uitgevoerd met behulp van het "Anova"-programma 
(Nie a.o., 1970) . 
Tabel 32: Analyse van de bijdrage van de faktoren religieus referentiesycteem (Π) 
en paranormaal referentiesysteem (?) aan de variantie van religieuze 
ervaringen 
variantiebron 
Totaal verklaarde variantie 
(GSH, P, R.p) 
Variantie, verklaard door: 











































Uit deze analyse blijkt, dat door de beide faktoren 
R (religieus referentiesysteem) en Ρ (Paranormaal 
referentiesysteem) samen een signifikant gedeelte 
van de variantie wordt verklaard. Hetandeel daarin, 
dat alleen op rekening komt van het religieuze refe­
rentiesysteem (en niet is toe te schrijven aan P) is 
ook signifikant; het aandeel daarentegen, dat alleen 
door het paranormale referentiesysteem verklaard 
wordt, is niet signifikant. Dat de interaktievarian-
tie signifikant is, wijst erop dat de verschillen in 
de afhankelijke variabele "religieuze ervaringen" 
samenhangen met het feit, dat de eigenschappen reli­
gieus referentiesysteem en paranormaal referentie­
systeem gedeeltelijk samenvallen. 
Het blijkt dus inderdaad zo te zijn, dat het rappor­
teren van religieuze ervaringen het meest is voorge­
komen bij proefpersonen bij wie zowel een religieus 
als een paranormaal referentiesysteem aanwezig is. 
De laatste eigenschap blijkt echter op zich geen vol­
doende dispositie. Bij degenen die wel een paranormaal 
referentiekader hebben maar geen religieus, kwamen 
geen religieuze ervaringen voor. 
c) Druggebruik 
In 4.3.2.6 is geconstateerd dat er wat betreft deze 
variabele een signifikant verschil is tussen beide 
groepen. In de R-groep bevinden zich relatief meer 
personen die drugs gebruiken of gebruikt hebben dan 
in de NR-groep. Degenen, die ervaring met hard-drugs 
hebben, kwamen bijna allen in de R-groep terecht. 
Ook hier moet dus de vraag gesteld worden of het 
rapporteren van religieuze ervaringen meer met deze 
variabele samenhangt dan dat het afhankelijk is van 
een religieus referentiesysteem. Voor de variantie-
analyse zijn degenen, die alleen softi-drugs gebruiken, 
gecombineerd met degenen, die ook hard-drugs gebruikt 
hebben. 
Tabel 33: Analyse van de tjijdrage van de faktoren religieus referent i eeysteem (H) 
en druggehruik (D) aan de variantie van religieuze ervaringen 
variantiebron 
Totaal verklaaide variantie 
( 3 SR, D, n.D5 
Variantie, verklaard door: 










































Uit tabel 33 blijkt,dat de faktor druggebruik geens­
zins verklaart dat sommige proefpersonen wél reli-
gieuze ervaringen gerapporteerd hebben en anderen 
niet. Van beide faktoren is alleen het verschil wat 
betreft religieus referentiesysteem daarop van in-
vloed geweest. Door de faktor religieus referentie-
systeem wordt een signifikant deel van de variantie 
verklaard. Door beide faktoren samen wordt nauwe-
lijks meer verklaard dan door de onafhankelijke va-
riabele alleen. 
De interaktievariantie is niet signifikant. Het feit 
dat in de experimentele groep méér mensen zaten die 
drugs gebruiken of gebruikt hebben, dan in de con-
trolegroep, heeft geen invloed gehad op de afhanke-
lijke variabele. 
We hebben nu aangetoond dat het verschil tussen de 
beide groepen wat betreft het rapporteren van reli-
gieuze ervaringen niet kan worden toegeschreven aan 
buitenexperimentele variabelen in plaats van aan de 
onafhankelijke variabele. 
Druggebruik heeft geen belangrijke invloed gehad. 
Het verschil in houding ten opzichte van paranormale 
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fenomenen heeft wel invloed gehad, maar niet op zich, 
doch alleen in combinatie met de onafhankelijke va-
riabele "religieus referentiesysteem". De buitenex-
perimentele variabele "studierichting" lijkt gedeelte-
lijk van invloed te zijn geweest in zover de perso-
nen met een geesteswetenschappenjke studierichting 
wél religieuze ervaringen gerapporteerd hebben en de-
genen die een natuurwetenschap studeren, niet. 
Dit verschil is echter waarschijnlijk ¿jeen faktor 
die volkomen losstaat van de onafhankelijke variabele. 
Het is natuurlijk niet zo, dat bij personen met een 
natuurwetenschappelijke studierichting een religieus 
referentiesysteem altijd ontbreekt. Wat we slechts 
willen zeggen is, dat een religieus referentiesysteem, 
ook al is het als dispositie aanwezig, bij hen minder 
gemakkelijk aktief wordt als cognitief interpretatie-
schema dan bij iemand, die zich in zijn dagelijkse 
leven met filosofie of theologie bezighoudt. In ie-
der geval is de samenhang tussen de variabele "stu-
die-richting" en de afhankelijke variabele niet zo-
danig dat de onafhankelijke variabele als verklarings-
faktor overbodig wordt. 
De conclusie kan nu getrokken worden dat de hypothese 
is geverifieerd. Het verschil tussen de experimente-
le en de controlegroep wat betreft het rapporteren 
van religieuze ervaringen wordt alleen door de on-
afhankelijke variabele verklaard. Voorzover er zich 
tijdens het mediteren religieuze ervaringen voorge-
daan hebben, was dit alleen het geval bij personen 
met een religieus referentiesysteem. 
4.6 Diskussie 
Bij het formuleren van de probleemstelling zijn we 
uitgegaan van twee gegevenheden, nl. dat meditatie 
meestal geassocieerd wordt met religieuze en mystie-
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ke ervaringen, maar dat anderzijs niet bij iedereen 
die meditatie beoefent, religieuze ervaringen voorko-
men. We hebben gesteld dat een onderzoek naar de re-
latie tussen meditatie en religieuze ervaringen echter 
niet uitvoerbaar is voordat meer inzicht is verkregen 
in het complex van voorwaarden waarvan het tot stand 
komen van religieuze ervaringen afhankelijk is. 
Tot dit laatste wilden we met ons onderzoek een bij-
drage leveren door de stelling van Sundén, dat de re-
ligieuze ervaring zoals elk perceptie-verschijnsel 
herleid kan worden tot de invloed van een referentie-
systeem, experimenteel te toetsen. 
Nu de resultaten zijn geanalyseerd blijken we inder-
daan de conclusie te kunnen trekken, dat een religieus 
referentiesysteem een conditio sine qua non is, zoals 
door Sunden wordt gesteld. Immers, religieuze erva-
ringen kwamen bij de experimentele groep signifikant 
meer voor dan bij de controlegroep. En deze uitkomst 
kan tot geen andere variabele worden herleid dan tot 
die, op grond waarvan beide groepen zijn geselek-
teerd, nl. het verschil in religieus referentiekader. 
De kracht van de conclusie is uiteraard afhankelijk 
van de validiteit van de gegevens aan de hand waar-
van de hypothese getoetst is. Is de variabele waar-
mee de groepen geselekteerd zijn, inderdaad een va-
lide operationalisering van het concept "religieus 
referentiesysteem" ? Zoals we in par. 4.2.2.1 hebben 
opgemerkt konden we in deze onvoldoende steunen op 
de literatuur. De empirische referenten die we ge-
bruikt hebben, zijn tentatief. Er is nog niet eerder 
onderzoekservaring mee opgedaan. 7e bezitten dan ook 
niet meer dan "face-validity". Dit is een eerste re-
den om de waarde van de onderzoeksconclusie te re-
lativeren. De tweede vraag die terecht gesteld kan 
worden, heeft betrekking op de meting van de afhanke-
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lijke variabele.Het qegeven, waarmee uiteindelijk 
de hypothese is qetoetst, is het antwoord dat door 
de proefpersonen is aangekruist bij de uiteindelij-
ke vraag in de evaluatie-vragenlijst of er zich bij 
hen religieuze ervaringen hadden voorgedaan. De an-
dere wijze waarop de afhankelijke variabele gemeten 
is, nl. de dagelijkse rapportage, heeft geen bruik-
bare gegevens opgeleverd. Dit is op zich een belang-
rijke ervaring. Blijkbaar is het te optimistisch ge-
weest om te veronderstellen dat proefpersonen spon-
taan een religieuze ervaring, als deze zich heeft 
voorgedaan, zullen rapporteren. Slechts tweemaal 
werd een ervaring beschreven die in categorie 4 2 
("zich opgenomen voelen in een groter geheel etc") 
of in de categorie 4 5 (gevoelens van verwondering 
of ontzag) kon worden gescoord. Blijkbaar is het 
voor het tot expressie brengen van religieuze er-
varingen nodig, dat eerst een kader wordt aangereikt. 
Men zou ook kunnen zeggen, dat de proefpersoon pas 
dan bereid is om over zijn religieuze ervaring te 
spreken als hij weet dat bij de onderzoeker het 
geschikte referentiekader daartoe aanwezig is. 
Dat de dagelijkse rapportage zo weinig gegevens over 
religieuze ervaringen heeft opgeleverd is uitermate 
jammer, omdat deze meting, die dagelijks is afgeno-
men en dus 17x herhaald is, juist een solide basis 
had moeten verschaffen voor het trekken van conclu-
sies. Thans is deze basis veel zwakker, ook al hebben 
we de bevestigende antwoorden op de vraag naar reli-
gieuze ervaringen kritisch gewogen. Wat de betrouw-
baarheid van de antwoorden betreft verkeren we in 
het onzekere. Bovendien moet rekening gehouden wor-
den met de mogelijkheid dat de resultaten beïnvloed 
zijn, doordat bij de proefpersonen een vermoeden 
gewekt is omtrent Het door de proefleider gewenste 
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antwoord, wat we juist door de neutrale vraagstelling 
op het formulier voor de dagelijkse rapportage hadden 
willen voorkomen. De formulering van de vraag in de 
evaluatie-vragenlijst was immers suggestief : "Medi-
tatie wordt vanouds beschouwd als een middel om in 
contact te treden met wat in de verschillende gods-
dienstige tradities genoemd wordt: de grond van het 
bestaan, het zijn, de schepper, het goddelijk licht, 
de onzienlijke. Hieruit is af te leiden dat meditatie 
bij degenen die het beoefent, een religieus gevoel, 
een religieus verlangen of een religieuze ervaring 
kan opwekken. Is dat bij jou het geval geweest ?" 
Bij de experimentele groep verwees deze vraag bo-
vendien naar de instruktie die men dagelijks beluis-
terd had. We hebben echter er al op gewezen, dat ör 
reden is om aan te nemen, dat deze inhoudelijke over-
eenkomst op zich tussen de vraag en de instruktie 
geen invloed gehad heeft. De vraag naar therapeuti-
sche ervaringen, die overeenkwam met de instruktie 
van de controlegroep, werd door deze immers niet 
vaker positief beantwoord dan door de experimentele 
groep (vgl. par. 4.5.2.2). Dit wijst erop dat de 
suggestieve formulering van de vraag waarschijnlijk 
geen grote rol gespeeld heeft. Bovendien was het aan-
tal ontkennende antwoorden veel groter dan het aan-
tal bevestigende. 
Ofschoon er wel aanleiding is tot enig voorbehoud, 
lijkt er toch geen reden te zijn om de juistheid van 
de onderzoekshypothese in twijfel te trekken. Naar 
onze mening heeft het experiment aangetoond, dat het 
model van Sundén prediktieve validiteit heeft en dus 
theoretisch relevant is. 
Wel moet uitdrukkelijk erop worden gewezen dat deze 
prediktieve validiteit beperkt is. Het model formu-
leert slechts één van de voorwaarden voor religieuze 
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ervaring. Het voorspelt, dat religieuze ervaringen 
niet zullen optreden bij iemand zonder religieus 
referentiekader. Het voorspelt echter niet dat ze 
zullen optreden als zo'η referentiekader wel aan­
wezig is. Een religieus referentiekader is een nood­
zakelijke voorwaarde, maar niet de enige. Uit de 
variantie-analyse is gebleken dat het grootste ge­
deelte van de totale variantie van de afhankelijke 
variabele niet verklaard wordt. Dat heeft te maken 
met het gegeven, dat niet bij alle proefpersonen in 
de experimentele groep, ondanks het feit dat bij 
allen een religieus referentiekader aanwezig is, 
religieuze ervaringen geconstateerd zijn. Met an­
dere woorden: het religieus referentiekader speelt 
wel een belangrijke rol, maar er zijn nog meer fak-
toren die bijgedragen hebben tot de verschillen 
tussen de proefpersonen wat betreft het rapporteren 
van religieuze ervaringen. 
In het begin van dit hoofdstuk is erop· gewezen dat 
we nog weinig inzicht hebben in de determinanten 
van religieuze ervaringen. In het onderzoek wer­
den enkele faktoren als buitenexperimentele varia­
belen opgenomen, omdat we verwachtten dat deze van 
invloed zouden kunnen zijn op het te onderzoeken 
effekt. Gebleken is, dat ze echter geen alternatie­
ve verklaring bieden voor het verschil tussen d*» 
experimentele en de controlegroep wat betreft het 
rapporteren van religieuze ervaringen. Met behulp 
van de gegevens, die we nu hebben, kan echter nog 
worden nagegaan of ze misschien naast de voorwaarde 
van een religieus referentiesysteem van invloed zijn 
op het tot stand komen van religieuze ervaringen. 
Met andere woorden: in hoeverre is het mogelijk 
om het feit, dat in de experimentele groep bij som­
migen wel en bij anderen geen religieuze ervaringen 
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werden vastgesteld, te verklaren met behulp van de-
ze variabelen ? 
In de volgende paragraaf worden de resultaten van de-
ze suppletoire analyse weergegeven. 
4.7 Onderzoek In de R-groep naar variabelen die sa-
menhangen met het rapporteren van religieuze 
ervaring 
De variabelen waarover gegevens zijn verzameld 
omdat ze van Invloed zouden kunnen zijn op het tot 
stand komen van religieuze ervaringen bij meditatie 
of op de rapportering ervan, waren: introspektie-
vermogen, openheid voor ervaring, paranormaal refe-
rentiekader, therapeutisch verwachtingspatroon, 
leeftijd, geslacht en studierichting. De variabelen 
"openheid voor ervaring" en "paranormaal referentie-
kader" maakten als zodanig geen deel uit van de 
oorspronkelijke opzet, maar resulteerden uit de 
clusteranalyse op de "Experience Inquiry" van Fitz-
gerald, het instrument dat gebruikt is om de varia-
bele "cognitieve flexibiliteit" te meten. 
Van sommige van deze variabelen werd een positieve 
invloed verwacht. Rij een goed introspektievermogen 
is de kans, dat een proefpersoon bijzondere erva-
ringen, die tijdens het mediteren ontstaan, rappor-
teert, groter dan wanneer hij weinig introspektief 
begaafd is. In par. 4.1 is er verder op gewezen dat 
rekening gehouden moet worden met het verschil tus-
sen mensen in bereidheid om gewaarwordingen in het 
bewustzijn toe te laten, die in strijd zijn met of 
minder passen bij het kultureel dominant wereldbeeld 
en waardenpatroon. Een lage score op het tweede en 
derde cluster van de "Experience Inquiry", die we 
als empirische referenten van het concept "openheid 
voor ervaring" hebben gebruikt, wijst op een behoef-
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te aan een ovprzichtelijke, voorspelbare werkelijk-
heid en op een houding die afwijzend staat tegenover 
ongewone ervaringen en gevoelens; een hoge score 
daarentegen op een openheid ten opzichte van bijzon-
dere ervaringen. Men mag veronderstellen dat, wanneer 
een religieus referentiesysteem samengaat met een gro-
te openheid voor ervaring, er meer kans is op het tot 
stand komen van religieuze ervaringen dan bij een ge-
ringe mate van openheid. Ditzelfde geldt met betrek-
king tot de variabele, die we naar aanleiding van de 
clusteranalyse op de "Experience Inquiry" van de 
laatstgenoemde hebben onderscheiden en benoemd als 
"paranormaal referentiekader". De samenhang tussen 
deze variabele en het rapporteren van religieuze 
ervaringen is trouwens al vastgesteld in de vorige 
paragraaf. 
Verder hebben we in par. 4.1 op de mogelijkheid ge-
wezen dat het uitblijven van religieuze ervaringen 
bij proefpersonen met een religieus referentiekader 
verband houdt met het feit dat bij hen ook een the-
rapeutisch verwachtingspatroon aanwezig is. Met an-
dere woorden: dit kan een variabele zijn die storend 
heeft gewerkt en misschien de verschillen binnen de 
R-groep verklaart. 
We gaan nu eerst na of de verwachte samenhang tussen 
de vier genoemde variabelen enerzijds en het rappor-
teren van religieuze ervaringen anderzijds gevonden 
wordt. Hiertoe werd de gemiddelde score op deze 
variabelen van de proefpersonen, die wél religieuze 
ervaringen rapporteerden (N« 7), vergeleken met die 
van degenen die geen religieuze ervaringen rappor-
teerden (N» 7). Voor het toetsen van het verschil is 
de t-toets voor onafhankelijke steekproeven gebruikt. 
Omdat de richting van het verschil voorspeld werd, 
is de eenzijdige overschrijdingskans berekend. Tabel 
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34 geeft de resultaten van deze vergelijking. 
ТаЪеІ 34 
wel religieuze geen religieuze 
ervaringen ge- ervaringen ge-
rBpporteerd(N=7) rapporteerd(N«T) 
int rospelrt levermogen 
























Degenen die wel een religieuze ervaring gerappor­
teerd hebben, blijken gemiddeld inderdaad een hoge­
re score voor introspektievermogen gekregen te heb­
ben dan degenen die geen religieuze ervaring gerap­
porteerd hebben, maar het verschil is toch niet sig­
nifikant. 
De variabele "openheid voor ervaring" discrimineert 
evenmin tussen beide groepen. 
Bij degenen die geen religieuze ervaring rapporteer­
den, waren minder aanwijzingen voor een therapeu­
tisch verwachtingspatroon dan bij degenen die wel 
een religieuze ervaring rapporteerden; dus het om­
gekeerde van wat verwacht was. Het verschil is ech­
ter niet signifikant. 
Alleen bij de variabele "paranormaal referentiesy­
steem" is er een signifikant verschil. Bij de proef­
personen met een religieus referentiekader, die re­
ligieuze ervaringen gerapporteerd hebben, blijkt een 
positievere attitude en grotere vertrouwdheid ten 
opzichte van paranormale fenomenen aanwezig dan bij 
de proefpersonen met een religieus referentiekader 
die geen religieuze ervaringen rapporteerden. In de 
vorige paragraaf is trouwens naar aanleiding van de 
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variantie-analyse reeds opgemerkt dat de variabele 
"paranormaal referentiekader" naast het religieuze 
referentiesysteem een rol speelt, hoewel geen hoofd-
rol. Het lijkt een dispositie die, op voorwaarde 
dat er ook een religieus referentiekader aanwezig 
is, de ontvankelijkheid voor religieuze ervaringen 
vergroot. Ze verklaart dus enigszins het verschil 
binnen de R-groep wat betreft het rapporteren van 
religieuze ervaringen. 
Kan dit ook worden gezegd van de variabele "studie-
richting" ? Het feit, dat de drie proefpersonen die 
een geesteswetenschappenjke studierichting volgen, 
allen een religieuze ervaring rapporteerden en de-
genen die een natuurwetenschappelijke richting vol-
gen, geen, is al ter sprake geweest. In onze onder-
zoeksgroep bleken de variabelen "studierichting" en 
"religieus referentiekader" elkaar gedeeltelijk te 
overlappen: bij geen van de proefpersonen die een 
natuurwetenschappelijke studie volgen, werd een 
religieus referentiesysteem vastgesteld. We kunnen 
daardoor niet nagaan of het verschil tussen een 
geesteswetenschappen jke en natuurwetenschappelijke 
studierichting afgezien van de faktor "religieus 
referentiekader" van belang is bij de vraag naar 
positieve en negatieve voorwaarden voor religieuze 
ervaring. Wel kunnen we in deze paragraaf de gees-
teswetenschappen jke studierichting in dit opzicht 
vergelijken met de gedragswetenschappelijke. 
Welnu, het blijkt dat een geesteswetenschappenjke 
studierichting niet gekwalificeerd kan worden als 
een specifieke predictor voor religieuze ervaringen. 
Uit het feit dat alle proefpersonen uit deze catego-
rie en slechts 4 uit de categorie gedragswetenschap-
pen religieuze ervaringen rapporteerden, kan niets 
worden geconcludeerd. De toets van Fisher wijst uit, 
ТаЪеІ 35 
3 
wel r e l i g i e u z e geen r e l i g i e u z e 
ervaringen ge- ervaringen ge- t o t a a l 
rapporteerd(N"7) rapporteerd(N"7) 
geesteeweteneohappelyke 
s tud ier icht ing 
gedragBwet ensohappelijke 
s tudier icht ing 
7 7 14 
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dat de frekwentie-verdeling in tabel 35 als toevals-
resultaat beschouwd kan worden. 
Is ervaring roet drugs wellicht een variabele die kan 
verklaren waarom sommige proefpersonen roet een reli­
gieus referentiekader wel, en andere geen religieuze 
ervaringen rapporteerden ? In par. 4.1 zijn voorbeel­
den genoemd, die erop wijzen dat bijzondere ervaringe 
bij meditatie gemakkelijker schijnen op te treden bij 
personen die drugs gebruiken of gebruikt hebben. Nu 
is in de vorige paragraaf geconstateerd dat het ver­
schil tussen de experimentele en de controlegroep 
wat betreft het rapporteren van religieuze ervaringen 
niet met de variabele "druggebruik" samenhangt. De 
hoeveelheid verklaarde variantie van de afhankelijke 
variabele "religieuze ervaring" is nauwelijks groter 
indien een religieus referentiesysteem samengaat roet 
drug-ervaring dan wanneer dit laatste ontbreekt. Dit 
betekent, dat deze variabele de verschillen in de R-
groep niet kan verklaren. Men kan dit ook constate­
ren uit de frekwenties in tabel 36. 
Er blijven nu nog twee variabelen over, waarvan kan 
worden nagegaan of er een verband is met het wel of 
niet rapporteren van religieuze ervaringen, ni. de 
leeftijd en het geslacht van de proefpersonen. 
Hoewel er aanleiding is om in het algemeen een ver­
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lijkheid voor religieuze waarden (tijdens de ado­
lescentie en na het bereiken van de middelbare leef­
tijd lijkt deze groter dan in de tussenliggende ja­
ren) , is het, gezien het beperkte leeftijdsbereik 
van onze onderzoeksgroep (19-31 jaar), niet aanne­
melijk dat de leeftijdsfaktor van invloed is geweest. 
De gemiddelde leeftijd van de personen in de R-groep 
die wel een religieuze ervaring rapporteerden, blijkt 
inderdaad niet te verschillen van die van diegenen, 
die geen religieuze ervaringen rapporteerden. In beide 
subgroepen is de gemiddelde leeftijd 22.7 jaar. 
Geslachtsverschillen blijken evenmin een rol te spe­
len. De man/vrouw verhouding is bij degenen, die wel 
een religieuze ervaring rapporteerden, ongeveer het­
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F i s h e r ' s ρ « .50 
De conclusie moet zijn dat, behalve van de variabele 
"paranormaal referentiesysteem", van geen van de andere 
variabelen een verband met het rapporteren van reli-
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gieuze ervaringen is gevonden, ook niet vaar het ver-
wacht werd. Met onze vraag naar de determinanten van 
de religieuze ervaring zijn we dus, na het verifiëren 
van de hypothese met betrekking tot de invloed van 
een religieus referentiesysteem, niet veel verder ge-
komen. Het belang van de laatstgenoemde faktor werd 
in ons onderzoek experimenteel aangetoond. Bij het 
zoeken naar een verklaring voor het verschil binnen 
de R-groep wat betreft het rapporteren van religieuze 
ervaringen vinden we de juistheid van deze conclusie 
nog eens bevestigd. Bij alle proefpersonen in de R-
groep is een religieus referentiekader aanwezig: op 
grond daarvan werden ze immers in deze experimentele 
groep geplaatst. Gaan we echter terug naar de metri-
sche variabele, die aan de non-metrische selektieva-
riabele ten grondslag ligt, dan blijkt dat degenen, 
die een religieuze ervaring rapporteerden, een hoge-
re score haalden op de variabele "religieus referen-
tiesysteem" dan degenen die geen religieuze erva-
ring rapporteerden (tabel 38). 
Tabol iB 
wel religieuze ervaringen 
Gerapporteerd (N=7) 
















Bij de proefpersonen die rapporteren dat zich tijdens 
het mediteren een religieuze ervaring heeft voorgedaan, 
werden bij het interview, dat aan het experiment voor­
afging, signifikant meer aanwijzingen voor een reli­
gieus referentiekader gevonden dan bij degenen bij wie 
tijdens het mediteren geen religieuze ervaring is voor­
gekomen . 
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We hebben in deze paragraaf naar faktoren gezocht die 
het verschil binnen de R-groep zouden kunnen verkla-
ren. De belangrijkste determinant van dit verschil 
in het rapporteren van religieuze ervaring blijkt ech-
ter het religieuze referentiesysteem te zijn. De cor-
relatie tussen deze metrische variabele en het wel of 
niet rapporteren van religieuze ervaringen is in hoge 
mate signifikant: r. . ».74 (p« .001). 
DIS . 
4.8 Nabeschouwing 
Nadat we reeds in par. 4.6 -zij het met enig voorbe-
houd- geconcludeerd hebben dat het onderzoek heeft 
aangetoond dat een van de voorwaarden voor het tot 
stand komen van religieuze ervaringen een religieus 
referentiekader is, willen we in het kort nog de aan-
dacht vestigen op een constatering, die o.i. een be-
langrijke vraag impliceert aan de godsdienstpsycho-
loog, de theoloog en de katecheet. 
Het concept "religieus referentiekader", dat in het 
onderzoek centraal stond, hebben we gedefinieerd als 
een systeem van symbolen, dat ontleend is aan een of 
meerdere religieuze tradities. Deze omschrijving was 
gebaseerd op het model van Sundén, dat in hoofdstuk 1 
is weergegeven. Het begrip "symbool" werd in onze werk-
definitie dan ook in een algemene zin gebruikt, nl. 
als aanduiding van alle specifieke cognitieve elemen-
ten (termen, mythen, rollen, ultieme waarden) waarin 
het zingevingsysteem van een religieuze traditie tot 
uitdrukking komt. 
Nu is het opvallend dat in de wijze, waarop sommige 
proefpersonen hun religieuze ervaringen beschrijven, 
weinig specifieke traditie-elementen worden terugge-
vonden. Ook daar, waar de tot uitdrukking gebrachte 
motieven err ervaringen als religieus te kwalificeren 
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waren, was de terminologie die zij gebruikten, zo 
algemeen, dat meestal niet te zeggen is door welke 
specifieke religieuze traditie men is beïnvloed. 
In hoofdstuk 1 is als een van de belangrijkste on-
derscheidende kenmerken van de religieuze ervaring 
genoemd de ervaring van betrokkenheid op een trans-
cendente werkelijkheid. Bij de kritische bespreking 
van de gerapporteerde religieuze ervaringen is dit 
element een belangrijke maatstaf geweest. Nu is het 
opvallend dat ook in die gevallen, die als weerga-
ve van een religieuze ervaring werden erkend, er voor 
het aanduiden van die objektrelatie praktisch geen 
gebruik is gemaakt van termen die aan de taal van een 
specifieke religieuze traditie herinneren. De vraag, 
die zich hierbij opdringt is, of men dan toch mag 
beweren, dat deze gerapporteerde ervaringen het re-
sultaat zijn van het feit, dat een specifiek reli-
gieuze voorkennis aanwezig is, die als geheugenpro-
grairan a het informatieverwerkingsproces gestuurd heeft 
(vgl. hoofdstuk 2). Met andere woorden: mag men bij 
zulke algemene beschrijvingen wel volhouden, dat het 
om religieuze ervaringen gaat, die dank zij een reli-
gieus referentiekader mogelijk waren ? 
De personen, waar het hier om gaat, zijn in hun jeugd 
allemaal vertrouwd gemaakt met de symbolen van de 
joods-christelijke traditie. Wanneer men de korte rap-
portages herleest, krijgt men echter soms de indruk 
dat het gebruiken van traditionele, christelijk-reli-
gieuze woorden haast welbewust vermeden wordt. 
Deze constatering staat niet op zich. Ze is in over-
eenstemming met de algemene bevinding, dat er thans, 
vooral bij jonge mensen, een weerstand is tegen het 
gebruiken van de terminologie van het traditioneel 
christelijk-religieuze referentiekader. Men kan haast 
spreken van een onvermogen om traditionele termen uit 
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de joods-christelijke traditie, ook al zijn die ooit 
aangeleerd, te verbinden met en te hanteren voor het 
benoemen van hun religieuze gevoelens, verlangens en 
intuïties. Soms merkt men zelfs dat ze weerstand op-
roepen wanneer zulke woorden toevalligerwijze wel 
eens vallen in de conversatie. 
Hoe komt het dat de religieuze taal van het christen-
dom haar expressieve waarde verloren heeft ? 
Uiteraard is hier een veelheid van oorzaken aan te 
wijzen. We willen er hier slechts één ter sprake breng-
en zonder daarmee te willen suggereren dat het de be-
langrijkste is, nl. een katechese die, mét de andere 
schoolvakken, gericht was op kennisverwerving in plaats 
van op het leren herkennen van de eigen verlangens en 
gevoelens in de mythen van de bijbelse traditie. Een 
dergelijke geloofsopvoeding maakt een werkelijke in-
terionisering van de traditie welhaast onmogelijk en 
geeft geen aanknopingspunten voor het op gang brengen 
van identifikatieprocessen, van "Rollenübernahme" en 
"Rollenaufnähme". Een geloofsverkondiging, die aller-
eerst gericht is op het rationeel overtuigen en het 
vestigen van zekerheden, kweekt een onmachtig geloof 
(Fortmann, 1964b). Het is niet verwonderlijk, dat een 
religiositeit, die op zo'η godsdienstige socialisatie 
berust, niet bestand bleek te zijn tegen een situatie 
waarin het kerkelijk instituut veel van haar aantrek­
kingskracht verloren heeft. Een van de gevolgen is de 
gedesoriënteerdheid, die men tegenkomt bij veel men-
sen van middelbare leeftijd, de gevoelens van boos-
heid, teleurstelling, achterdocht, pijn en gekwetst-
heid, die te voorschijn komen als hun godsdienstige 
geschiedenis ter sprake komt (Berger, 1976). 
Een opvallend verschijnsel in onze tijd is, dat men 
bij veel jonge mensen een geweldige honger ziet naar 
godsdienst en mystiek, en een levendige belangstel-
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ling voor meditatie. Ze gaan op zoek naar het geheim 
achter de zichtbare werkelijkheid, naar leraren die 
hen daarbij de weg willen wijzen. In de christelijke 
kerk of de bijbel, kortom in de joods-christelijke 
traditie blijken zij echter geen bron te zien die 
hun dorst zou kunnen lessen. De geloofsopvoeding 
-voorzover die heeft plaats gehad- heeft al te zeer 
het stereotype gevormd dat er in de christelijke gods-
dienst geen ruimte geboden wordt voor het exploreren 
van je eigen innerlijke ervaring. Typerend is in dit 
verband de opmerking, die een 17-jarige Havo-leerling 
maakte in een interview: "Je ziet wel priesters en 
dergelijke. Allemaal mensen, die godsdienstig, chris-
telijk zijn. Maar je kunt niet spreken van eh...ja, 
om het heel plat uit te drukken: hij is bij God ge-
weest, iets in die sfeer. Dat höór je gewoon niet, 
zulke dingen. Je hoort alleen maar : je zou christe-
lijk moeten worden. En eh: lees maar in de bijbel. 
Maar je hoort in feite niet hoe andere mensen zulke 
dingen ervaren." (van der Ven-Berger, 1976). Terecht 
heeft Jung opgemerkt, dat het christendom met zijn 
hoge idealen de gespletenheid van de mens eerder 
heeft toegespitst dan genezen. Dit geldt zowel voor 
het Roomse christendom als voor het gereformeerde, 
maar voor ieder op andere wijze. De Reformatie deed 
het door aanhoudend te blijven hameren op de funda-
mentele menselijke verdorvenheid. De katholieke kerk 
door de innerlijke ervaring te onderdrukken uit angst 
dat de orthodoxie zou kunnen worden bedreigd. 
Het begin van de verwaarlozing van de innerlijke er-
varing ligt waarschijnlijk in de 16e eeuw. Terwijl het 
in de Middeleeuwen nog iets vanzelfsprekende was, is 
de idee dat men, door in zichzelf te keren, kan lui-
steren naar de Geest in ons, sinds de Contrareformatie 
verwaarloosd. Van toen af heeft men de innerlijke er-
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varing gewantrouwd en werd de noodzaak benadrukt van 
een door de kerk geautoriseerd raadsman die moest 
bepalen of een innerlijke ervaring als "echt? kan 
worden beschouwd. Alleen tegen de achtergrond van de-
ze ontwikkeling kan men de opwinding verklaren die 
ontstond bij het verschijnen van Robinson's "Honest 
to God" in de zestiger jaren. 
Op het einde van de 17e eeuw constateerde de bekende 
historicus Jean Mabillon, dat het oude kloosterge-
bruik om in een groepsgesprek eikaars religieuze er-
varingen uit te wisselen ("collatio") is verdwenen 
(Steggink, 1974). 
In het verwaarlozen van de innerlijke ervaring stond 
de kerk natuurlijk niet alleen. Het correspondeerde 
met de eenzijdige overwaardering van het Intellekt 
in de westerse kuituur van de laatste eeuwen. 
Uit de globale schets, die we in het 3e hoofdstuk 
hebben gegeven, krijgt men de indruk, dat er ook in 
de geschiedenis van de christelijke meditatie een om-
mekeer heeft plaatsgevonden in de 16e en 17e eeuw. 
We hebben er op gewezen, dat de brede verspreiding 
welke de zogenaamde methodische meditatie volgens de 
gestruktureerde schema's van de Moderne Devotie (bv. 
de Scala meditationis van Mombaer/Gansfort) dan krijgt, 
samenvalt met de Contrareformatie. Het mediteren komt 
dan in het teken te staan van praktisch nut. Het moet 
uitlopen in het formuleren van goede voornemens. Het 
wordt een methode in dienst van de deugdenbeoefening, 
welke op haar beurt weer nuttig was voor het verster-
ken van de kerkelijke organisatie. Zelfs ziet men dat 
"nutteloze" oefeningen, zoals het gebruiken van zin-
tuigelijke fantasiebeelden en het opwekken van affek-
tieve betrokkenheid -bij de Moderne Devotie en bij 
Ignatius nog wezenlijke onderdelen van de meditatie-
in later eeuwen worden weggelaten. 
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Vanouds diende echter het mediteren -zoals ook in het 
Oosten het geval is- er toe om de symbolen van de re-
ligieuze traditie te interioriseren. De oude christe-
lijke monastiek gebruikte de expressieve term "rumi-
nare": het kauwen en herkauwen van het geestelijk 
voedsel; het spelen in de fantasie met de door de tra-
ditie overgeleverde mythen, om de smaak ervan ten vol-
le te kunnen proeven. 
Fortmann heeft de innerlijke ervaring eens de mense-
lijke toegang genoemd tot het transcendente. Als die 
weg verwaarloosd wordt, wordt het geloof vreemd, ijle 
metafysiek, en kunnen de mythen en symbolen de mens 
niet meer helpen om in zijn leven struktuur en zin te 
ontdekken (Fortmann, 1964b). De religieuze traditie 
kan immers gezien worden als de formulering van de 
diepste menselijke werkelijkheden. Haar mythen en 
symbolen zijn de uitdrukking van grondvormen van men-
selijke belevinqen. Onze diepste gevoelens en ver-
langens zijn er in geobjektiveerd. Door de beelden 
ervan op ons te laten inwerken, herkennen we die ge-
voelens en verlanoens bij onszelf en leren er mee om 
te gaan. Men kan dus stellen dat de religieuze tra-
ditie een wezenlijk humaniserende funktie heeft in 
de kuituur, en dat meditatie, waarbij de beelden en 
mythen van de traditie worden geaktualiseerd, vanouds 




(1) Niet geheei terecht, want de eerste godsdienstpsychologische 
publikatie van wetenschappelijke aard staat op naam van Edwin Star-
buck (1912), James' vroegere leerling, die een belangrijke invloed 
schijnt te hebben gehad op James' latere belangstelling voor de psy-
chologie van de godsdienst.Verder heeft James gebruik gemaakt van 
artikelen van James Leuba, die ook twee belangrijke studies in boek-
vorm publiceerde (1912, 1925). Ook Leuba's eerste boek verscheen 
eerder dan de "Variaties" van James. 
(2) Volgens Pettersson (1975) is het begrip religieuze ervaring am-
bigue. Hij verwijst naar een semantische analyse van het begrip door 
Hanson (1973), die aantoonde, dat er drie redenen zijn te onder-
scheiden op grond waarvan een ervaring als een religieuze ervaring 
wordt beschouwd: a. op grond van het Objekt: iemand heeft iets erva-
ren, dat religieus is; b. op grond van de modus: iemand hoeft iets 
ervaren op een religieuze wijze; e. op grond van het subjekt: een 
specifiek subjekt heeft een specifieke ervaring gehad. De "objektie-
ve" grond is aanwezig als een ervaring religieus genoemd wordt omdat 
er een verbondenheid wordt ervaren met een bovennatuurlijke werkelijk-
heid. Als voorbeeld van de tweede grond verwijst Pettersson naar het 
feit, dat eenzelfde situatie zowel profaan als religieus ervaren kan 
worden. Er kan zich opeens een verandering voltrekken in de wijze 
waarop iemand een situatie ervaart. Hij verwijst hiervoor naar Sun-
den, wiens theorie wij in par. 5 van dit hoofdstuk bespreken. Ons 
ontgaat echter het onderscheid tussen de "objektieve" en de "modale" 
grond: als een situatie door iemand op religieuze wijze wordt ervaren 
betekent dit dat zij een gevoel van verbondenheid met een transcen-
dente werkelijkheid geeft, zoals door Sundén ook nauwkeurig wordt 
aangetoond. Spreken van een religieuze ervaring vanwege het subjekt 
van de ervaring gebeurt volgens Pettersson b.v. als het beleven van 
eenheid als criterium wordt gebruikt. Immers, dat gaat terug op het 
feit, dat het beleven van eenheid tot de kenmerkende ervaringen van 
mystici behoort. Ook dit lijkt ons echter geen zinvol onderscheid. 
Want als een eenheidsbelevlng een religieuze ervaring genoemd wordt, 
dan gebeurt dit omdat in deze beleving een verbondenheid met het 
transcendente ervaren wordt, dus op grond van het objekt. Een andere 
vraag is of het beleven van eenheid voldoende is om van een religieu-
ze ervaring te mogen spreken. 
(3) Het begrip "ervaren" wijst dus op een onmiddellijke, prerefle-
xieve wijze van kennen. Het lijkt niet juist om, zoals Vergete sug-
gereert, deze wijze van kennen te zetten tegenover kennen als re-
sultaat van leren. Etymologisch impliceert ervaring immers altijd 
een element van oefening, эп herhaling (Smith, 1974). Ook intuï-
tief, onmiddellijk kennen is waarnemingspsychologisch altijd herken-
nen, nl. selektieve stimulusverwerking aan de hand van aangeleerde 
cognitieve schema's. 
(4) Behalve dat het geluksgevoel een aspekt kan zijn van sommige re-
ligieuze ervaringen, zijn gelukservaringen in de jeugd op zich een 
belangrijke voorwaarde voor het tot ontwikkeling komen van het vermo-
gen tot symbolisch waarnemen en zo voor de mogelijkheid tot religieus 
ervaren (Rümke, 1949; Vergote, 1967). Voor de overeenkomsten en ver-
schillen tussen de reliqieuze ervaring en de geluksbeleving, zie van 
Dijk (1975). 
(5) Vergote (1967, 275) zegt aan zulke ervaringen het predikaat "re-
ligieus" te willen onthouden, omdat zulke ervaringen van affektieve 
regressie beneden het niveau blijven van iedere persoonlijke verhou-
ding tot de andere. Daarmee maakt hij, in navolging van Freud, de be-
trekking tot een persoonlijke en vaderlijke Hod tot criterium om van 
godsdienst te kunnen spreken. We vragen ons af of dit voor de gods-
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dienstpsychologie niet een te zeer kultuurbepaalde norm Is. 
(6) Deze herwaardering van het narcisme, dat bij Freud in z'n secun-
daire vorm als een pathologisch fenomeen opgevat wordt, heeft te ma-
ken met een groeiende kritiek op Freud's realiteitsbegrip. Zijn op-
vatting van realiteit berustte geheel op een wetenschappelijke wereld-
beschouwing, die van het lustorlncipe afstand had genomen. In het 
licht van de maatschappelijke ontwikkelingen is het handhaven van een 
dergelijk realiteitsbegrip als therapeutische norm onhoudbaar gewor-
den. Scharfenberg (1973) wijst erop, dat volgens Kohut het herstel 
van narcistische strukturen soms een waardevoller resultaat is van 
psychotherapie dan de bereidheid van de patient om zijn narcistische 
behoeften om te zetten in liefde voor anderen. Kohut noemt als ver-
worvenheden van een volgroeid narcisme o.a. creativiteit, empathie, 
het vermogen om de begrensdheid van het eigen leven onder ogen te 
zien, zin voor humor, wijsheid. Dit convergeert sterk met het resul-
taat van de identiteitsontwikkeling, zoals Erikson deze beschrijft. 
Daarom acht Scharfenberg de verdere bestudering van het narcisme be-
langrijk. Alle pogingen om een alternatief voor de onbevredigende en 
dysfunktionele realiteit te zoeken vla een terugkeer naar het lust-
principe, zijn onbruikbaar gebleken. Misschien is het mogelijk, zegt 
hij, via het "zekerheidsprincipe" van het narcisme. 
(7) Aldus J. Weima. De psychoanalyse over de religie. Ongepubliceerd 
collegedictaat 1976, p. 36. 
(8) Dat het onnauwkeurig gebruik van de term "religieuze ervaring" 
door Faber verwarring kan wekken, blijkt uit het feit, dat zijn psy-
chologische stellingen over varianten van religieuze tradities door 
Veldhuis (1973) als uitgangspunt genomen zijn in een artikel over de 
verhouding tussen geloof en ervaring. Daarin ziet deze in Faber's 
studie ten onrechte een "positief-wetenschappelijke bevestiging van 
het theologisch pnderscheid tussen geloofservaring en religieuze er-
varing. Het zijn empirisch zeer verschillende werkelijkheden" (p.47). 
Veldhuis Identificeert hier dus de religieuze ervaring met wat Faber 
noemde "het patroon van participatie" en geloofservaring met het er-
varen van afstand. "Ze zijn, zo citeert hij verder Faber, "psycholo-
gisch niet tot één wortel te herleiden, maar wortelen in twee psychi-
sche patronen, welke in de jeugdjaren in twee verschillende fasen 
losgemaakt worden". Hierdoor wordt een discontinuïteit gesuggereerd 
tussen de religieuze ervaring en de geloofsbeleving, die er o.i. met 
is, althans godsdienstpsychologisch gezien. Het afstandelijkheidsas-
pekt, dat specifiek zou zijn voor de geloofsbeleving en basis voor de 
ontmoeting met de Ander, is struktureel in elke religieuze ervaring 
aanwezig, hoewel niet persé al tot een persoonlijke relatie ontplooid. 
(9) Yinger (1970, 145) merkt op, dat dit waarschijnlijk correleert met 
de mate, waarin men zijn identiteits- en ikgevoel ("self-ldentity" en 
"self-awareness") verliest. Het laatste is volgens Yinger minder kul-
tuur-gebonden dan het door Glock aangelegde criterium. 
(10) Interessant is, dat Glock en Stark naast de religieuze ervaring 
van contact met het bovennatuurlijk goede, ook spreken over erva-
ringen van contact met het kwade, de "diabolic religious experience". 
Ze zijn van mening, dat historische dokumenten daar voldoende aanlei-
ding toe geven. Analoog aan de eerder genoemde onderscheiden zij ook 
hier 4 typen : 1)"Confirming experience"; indien er sprake is van een 
diffuus besef van het kwade öf een specifiek ervaren van de bijzonde-
re aanwezigheid van de duivel? 2) "Responsive exoerience": met 3 sub-
typen: 2a) "Temptational": indien men zich persoonlijk door de duivel 
verleid voelt; 2b) "Damnational": als men het gevoel heeft, dat de 
duivel de hand heeft in gebeurtenissen om zonde te belonen; 2c) "Ac-
cursed": indien men het gevoel heeft, dat de duivel hem dwarsboomt; 
3) "Terrorizing experience": de ervaring, dat men door de duivel be-
laagd, aangevallen en gepijnigd wordt, zoals b.v. van sommige heiligen 
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verteld wordt; A) "Poseessional experience": het ontvangen van ver-
trouwelijke boodschappen van de duivel en het funktioneren als zijn 
helper. 
(11) De Duitse godsdienstpsychologle, die de traditie van Girqensohn 
voortzet, beschouwt zichzelf uitsluitend als experimentele psycholo-
gie. De "geisteswissenschaftlich-verstehende" methode wordt als on-
nauwkeurig van de hand gewezen. "Alleen door middel van de experimen-
tele methode worden de belangrijkste en beslissende inzichten in het 
wezen van de vroomheid verkregen" (Gruehn, I960, 21). Onder experi-
ment wordt liier verstaan het systematisch doen verschijnen van een 
fenomeen met het doel het te kunnen observeren. 
Het lijkt me, dat Müller-Pozzi (1975, 50w) niet geheel gelijk heeft 
als hij zegt, dat zulke godsdienstpsychologlsche experimenten niets te 
maken hebben met het experiment in de zin van de moderne experimentele 
psychologie, omdat bij Gruehn c.s. iedere kwantitatieve meting ont-
breekt. Wel heeft hl] gelijk, als hij bij dit soort experimenten een 
groot vraagteken zet. Zijn belangrijkste punt van kritiek lijkt me de 
nalevltelt, waarmee deze experimenten werden (en worden) opgezet en 
de uitkomsten geïnterpreteerd. Men hanteert in feite nog steeds de me-
thode van gekontröleerde introspektie, die Girgensohn klakkeloos over-
nam van Külpe, die deze experimentele methode van Wundt toepaste op 
complexe psychische processen zoals het denken. Bi] Külpe kreeg de 
proefpersoon een opgave op te lossen en moest nauwkeurig rapporteren 
hoe hij daarbij te werk ging. Naar analogie daarvan liet Girgensohn 
zijn proefpersonen religieuze teksten lezen en hen nauwkeurig beschrij-
ven welke belevingen deze prikkel bij hen had opgeroepen. Terecht 
merkt Müller-Pozzl op, dat dit iets geheel anders is als de taak, die 
Külpe zijn proefpersonen gaf. Doch men vertrouwde geheel op de experi-
mentele methode als zodanig. De Protokollen geven "de onmiddellijke 
reakties van proefpersonen weer, die met grote precisie opgetekend en 
gemeten zijn" (Gruehn, 1960, 34). Betrouwbaarheid of validiteit wor-
den niet onderzocht. De antwoorden van de proefpersonen worden nooit 
in verband gebracht met milieu, opleiding of onbewuste motieven, doch 
zonder dralen als spontane religieuze beleving opgevat. Alleen de 
kwestie of men in een experimentele setting wel echte religieuze er-
varingen tot stand kan brengen, wordt steeds meer aan de orde gesteld, 
doch meestal op een defensieve wijze. Fén argument uit zo'η betoog, 
dat door Müller-Pozzl wordt geciteerd, willen wij de lezer niet ont-
houden, opdat hij er zich een indruk van kan vormen: "Wat is het prin-
cipiële verschil wat betreft de mogelijkheid van religieuze beleving 
tussen enerzijds een exoeriment en anderzijds pen nastoraal gesprek 
met een gemeentelid, waarvan tijd en nlaats toch ook tevoren zijn 
vastgelegd ? Het onderscheid is slechts gradueel, maar niet princi-
pieel. De H. Geest laat zich niet vastleggen. Hij waait waar hij wil, 
zowel in onverwachte levenssituaties als in de geprepareerde situatie 
van het godsdienstpsychologisch experiment" (Gins, 1967). 
(12) "Psychotische toestanden zijn", aldus Boisen (1952, 54), "in we-
zen vaak problem-solving processen, die nauw verwant zijn met bepaal-
de typen van religieuze ervaring. Het zijn pogingen om door middel van 
regressie bepaalde nog niet ge-assimileerde levenservaringen te inte-
greren. Daarvoor is echter nodig, dat oude instellingen en attituden 
worden losgelaten". 
(13) Clark is van mening, daarbij verwijzend naar Kupky en Stanley 
Hall, dat jongens religieus sensitiever zijn dan meisjes. 
(14) Geïnspireerd door James' onderscheid tussen de "healthy-minded 
person" en de "зіск soul" maakt Clark aan de hand van dit laatste cri­
terium een tegenstelling tussen twee typen religiositeit: de "healthy-
minded religion"(optimistisch, extravert, niet-refexief, aktlef) en 
"religion born of suffering" (meer gebukt gaande onder het lijden en 
meer verdrietig bij het aanschouwen van het kwaad) . 
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(15) Hiermee distantieert Dupré zich van de traditionele godsdienst-
wetenschap, die tezeer gewerkt heeft met een objektiverende bepaling 
van het religieuze aan de hand van het a nriori schema heilio-orofaan. 
Zijn stellingname is overigens dezelfde als die van Durkheim (1912), 
voor wie het sakrale 'niet steunde op intrinsieke kenmerken van een 
Objekt maar op de attitude van de groep. Het sakrale is een "super-
posé, surajouté par la croyance". 
Weima (1966) is van mening dat er een psychologisch verschil in bete-
kenis is tussen de begrippen "sakraal" en "heilig". Sakraal is vol-
gens hem op de eerste plaats een sociologische categorie, die ver-
wijst naar funktlonele betekenissen. Zo heeft b.v. een kelk in het 
christelijke kultuurmilieu een sakrale betekenis. Zulke Objekten kun-
nen hun sakrale betekenis verliezen onder invloed van kultuurverande-
ring. Sommige sakrale Objekten Zullen ondanks hun sakraliteit toch 
geen stimulus zijn voor religieuze ervaringen, b.v. een wijwater-
kwast. Een zonsondergang is dat wel. Daaraan zal men eerder de kwa-
liteit "heilig" toekennen dan "sakraal". Het "heilige" lijkt ook meer 
transkultureel en algemeen menselijk te zijn dan het sakrale. Overi-
gens blijkt uit de zorgvuldige semantische analyse die Fuqier (1963) 
maakte van het latijnse begrip "sacer", dat deze term de door Weima 
onderscheiden betekeniskwaliteiten beide impliceerde. 
(16) Volgens Lévy-Bruhl (1910) steunt de dagelijkse aktiviteit van 
de geciviliseerde mens op een volledig vertrouwen op de onverander-
lijkheid van de natuurwet. Voor de primitief was alles echter opge-
nomen in een netwerk van geheimzinnige participatie en kon men de na-
tuurlijke oorzakensamenhang niet berekenen. Bergson (19 58) was het 
met deze visie niet eens. Volgens hem steunde de dagelijkse bezigheid 
van de primitief net als bij ons op de onveranderlijkheid van de na-
tuurwetten. De primitief was alleen niet geïnteresseerd in een expli-
ciet aanwijzen van de natuurlijke causaliteit. Als de primitief naar 
een "geheimzinnige oorzaak reikt om iets te verklaren, dan stelt hij 
eerst, net als wij, secundaire oorzaken vast: de bovennatuurlijke 
oorzaken verklaren voor hem niet de fysische werking, maar de bete-
kenis van het gebeuren voor de mens, "la signification humaine". 
Daar zit niets onlogisch oo prelogisch in. De wetenschap heeft ons 
zulk denken ontwend, maar volgens Bergson is de neiging er toe ook 
bij de gecivilizeerde mens nog aanwezig. 
(17) George Gusdorf (1953) heeft de participatie aangeduid als het 
"mythisch bewustzijn". Immers, de participatiementaliteit werd ge-
dragen door de mythische tradities in de kuituur. Anderzijds beves-
tigde de participatie de mythen (Fortmann, 1964, 188). 
(18) Eigenlijk spreekt hij over de "mystieke" in plaats van de "re-
ligieuze" ervaring, maar uit zijn omschrijving blijkt, dat het over 
de religieuze ervaring gaat: de ervaring van de tegenwoordigheid van 
bovennatuurlijke krachten, die zich openbaren, wat bij het Subjekt 
met emoties gepaard gaat. 
(19) Voor deze subparagraaf maakte ik gebruik van de voortreffelijke 
samenvatting, die Fortmann geeft van het werk van Guardini (1964, 
285-306). 
(20) Guardini (1958) bespreekt drie vormen van grenservaring, die 
in een religieuze ervaring uitmonden: 1) Het feit, dat ons bestaan 
onzeker is; 2) de onbegrijpelijkheid, ondoorzichtigheid en onbekend-
heid van het bestaan, van de wereld en het eigen ik; 3) het faktisch, 
contingente karakter van het bestaan. Nu hebben we gezien, dat ook an-
dere auteurs (b.v. Vergete, Dupré) op dergelijke belevingen hebben 
gewezen als mogelijke aanzetten tot religieuze bezinning. Maar anders 
als Guardini beschouwen zij de beleving zelf niet als een religieuze 
ervaring. Dupré zegt b.v. dat de moderne mens het heilige niet meer 
kan ondergaan, maar in plaats daarvan reflekteert over bepaalde ambi-
gue ervaringen en deze op religieuze wijze kán interoreteren. De 
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vraag is echter of het bij een weer aktualiseren van het participa-
tiebewustzijn onder invloed van een contemplatieve kenhouding (Guar-
dini's "Schauen") toch niet een onmiddellijke ervaring kan worden. 
(21) B.v. Fortmann (1964, 270): "Ik heb geprobeerd in dit boek 
te wijzen op de kulturele faktoren die mogelijk ons zien hebben be-
dorven" . 
(22) "Men moet de mogelijkheid openhouden, dat wij het orgaan daar-
voor verloren hebben, met andere woorden dat onze bewustzijnsstruk-
tuur zo subjektivistisch en tegelijk zo eenzijdig objektiverend-
kritisch is geworden, dat wij God niet meer kunnen waarnemen " 
(Fortmann 1964, 230). 
(23) Sunden wijst er op, dat degenen bij wie deze visioenen optreden, 
geen last hadden van de hysterie-symptomen die zich vaak voordoen bij 
soldaten in een frontsituatie. Sundén konkludeert dat visioenen niet 
in alle gevallen als een hysterische reaktie moeten worden beschouwd, 
maar soms een dergelijke reaktie kunnen vervangen. Hun optreden wijst 
niet op een hysterische dispostitie, maar kan berusten op een ver-
trouwd zijn met een religieuze traditie. 
(24) De "preparatory set", die bepaalt wat wij waarnemen, bestaat ook 
op het niveau van het muskulaire systeem. Het waarnemen is niet te 
begrijpen zonder de veronderstelde deelname van het propriocentieve 
systeem. Zonder spierstelsel zouden we niet alleen geen enkele moge-
lijkheid hebben om op de buitenwereld in te werken, maar bovendien 
zou elke kennis van de werkelijkheid, zowel theoretisch als praktisch 
ons ontbreken. In dit verband kan ook gewezen worden op een door 
Sundén aangehaalde studie van Tor Andrae (1917), waarin deze er op 
wijst dat gehoorshallucinaties iets te maken hebben met zwakke moto-
rische impulsen in de spraakmuskulatuur, dus met het"lnnerlijke spre-
ken" en dus niet van het auditieve centrum uitgaan. Hij citeert 
Swedenborg, die heeft vastgesteld dat zijn eigen tong bewoog toen hij 
naar het spreken van de engel luisterde. 
(25) Een teer gedetailleerde, historisch-kritische studie van het rol-
begrip is gepubliceerd door Anne-Marie Rocheblave-Spenlé (1969). 
(26) Sundén (1969) merkt op, dat er thans "entmythologisiert" wordt 
zonder begrip voor het feit, dat het de in de mythen beschreven si-
tuaties met hun rollen zijn, die het profane belevingsveld religieus 
kunnen struktureren. En hij citeert met instemming Karl Jaspers:"Es 
handelt sich bei dem Erlebnisinhalt "Gott" um existentielle Wahrheit, 
die nur im mythischen Denken geistig wirksam wird, ohne Mythik aber 
auszerhalb unseres Horizontes bliebe" (Jaspers 1954, 23). 
(27) In een latere publikatie (1969) zegt Sundén heel uitdrukkelijk 
dat slechts degene, die als kind de bijbel heeft gelezen en geen an-
der in onze samenleving een ervaring van het heilige kan krijgen. 
(28) Källstad (1974) laat in zijn studie over John Wesley zien dat 
b.v. cognitieve dissonantie tot "Phasenwechsel" of herstrukturering 
van de waarnemingswereld overeenkomstig het religieuze referentiesy-
steem kan leiden. 
(29) Er zijn de laatste tijd andere studies over religieuze ervaring 
verschenen, waarin eveneens gewezen wordt op het belang van een cog-
nitief-psychologische analyse, zonder dat deze echter zo gedetailleerd 
wordt uitgewerkt als bij Sundén het geval is. B.V. Newton Malony 
(1973), Proudfoot en Shaver (1975). In de laatstaenoemde studie wordt 
de relevantie van de attributietheorie aangetoond voor de analyse van 
religieuze ervaringen. 
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(30) Dit geldt natuurlijk niet alleen voor religieus ervaren,maar ook 
voor het waarnemen van esthetische kwaliteiten, van erotische beteke­
nissen enz. Men heeft wel eens gezead dat ббг het ootreden van de 
Provencaalse troubadours bepaalde erotische gevoelens niet bestonden 
In Europa. Fishman (1974) merkt op dat het feit dat de Duitse taal een 
woord kent als "gemütlich" waarvoor in het Engels geen equivalent be-
staat, het voor de Duitsers gemakkelijker maakt om zich van deze kwa-
liteit bewust te worden en het uit te drukken dan voor Engelstaligen. 
(31) Natuurlijk is ook wel door anderen op de betekenis van de mythen 
voor religieuze ervaring gewezen. Fortmann (19fi4, 247) b.v. benadruk-
te in navolging van Gusdorf de noodzaak van het mythische denken als 
voorwaarde voor religieus waarnemen. "Juist de mythe geeft aan de ding-
en een concrete betekenis. Maar het geloof in de mythe veronderstelt 
een mythische bewustzi^nsstruktuur, d.i. een ernstig nemen van de be-
tekenissen, die ik ervaar...., een existentieel bewustzijn, dat voor de 
religie een onmisbare voorwaarde is". De waarde van Sunden's theorie 
ligt o.i. in het feit, dat hij een stap verder gaat. Zonder het belang 
van de waarnemingshouding als voorwaarde voor religieuze ervaring te 
betwijfelen toont hij aan dat het geleerd hebben van concrete religieu-
ze traditiegegevens op zijn minst een even belangrijke faktor is bij 
de vraag hoe religieuze ervaringen ontstaan, Aan de hand van Sundën's 
sociaalpsychologlsch model laat zich ook gemakkelijker het verschijnsel 
verklaren dat een verandering van de bewustzijnsstruktuur (in de bete-
kenis van de participatiementaliteit) bij sommige mensen wél religieu-
ze ervaringen mogelijk blijkt te maken en bij anderen niet. 
(32) ïinger (1965): "Field theory can be thought of as an attempt...to 
apprehend psychological and sociological facts simultaniously." Uiter-
aard kan een studie, waarin men zich tot de analyse van slechts één 
van deze niveau's beperkt, een belangrijke bijdrage leveren zolang 
maar niet de indruk gewekt wordt dat faktoren van één niveau, hetzij 
biologisch-psychologische hetzij sociaalnsychologisch-sociologische, 
hetzij kulturele, het verschijnsel afdoende kunnen verklaren. 
(33) Deze enquête is in 1961 door A. Uleyn onder deelnemers aan ge-
spreksgroepen gehouden. De vraag, die het hier weergegeven antwoord 
kreeg, luidde: "Kunt U de religieuze ervaring, die de diepste indruk 
op U gemaakt heeft, op persoonlijke wijze beschrijven "7 
(34) Het is hier de plaats om te wijzen op een moeilijkheid, waar elke 
onderzoeker van de religieuze ervaring mee te maken krijgt, ni. de 
vraag of de beschrijving van de ervaring wel een juiste weergave is. 
Gordon Allport (1942) heeft de voor- en nadelen van het gebruik van 
"personal documents" in het sociaal-wetenschappelijk onderzoek bespro-
ken en er op gewezen, dat het beschrijven achteraf van gebeurtenissen 
gepaard gaat met weglatingen en veranderingen. Dit betekent niet persé 
een bewuste verdraaiing van de feiten. Maar doorgaans wordt de be-
schrijving bepaald door de funktionele betekenis die het verleden 
heeft op het moment van beschrijven. Omdat de godsdienstpsycholoog in 
de meeste gevallen is aangewezen op "personal documents" (dagboeken, 
retrospektieve introspektie etc.) als onderzoeksmateriaal, stelt dit 
probleem zich telkens opnieuw. Girgensohn (1930) besloot om de religi-
euze ervaring "experimenteel te onderzoeken, omdat hij het gebruik van 
historisch (en anthropologisch) materiaal onbetrouwbaar achtte. Overi-
gens heeft hij daardoor het probleem niet kunnen vermijden. Pettersson 
(1975) heeft, in navolging van Gronback (1935) willen onderzoeken of 
een beschrijving van een vroegere religieuze ervaring met de ervaring 
zelf overeenstemt. De methode, die hij gebruikte, was als volgt. Proef-
personen vulden drie maal Osgoodschalen in, eerst met de instruktie, 
aan te geven hoe zij verwachtten dat, indien hen een voorstelling van 
de gekruisigde Christus getoond werd, deze zou zijn afgebeeld. Daarna 
werd een dia geprojekteerd met een afbeelding van de geVruisigde Chris-
tus en werd de proefnersonen gevraaqd om OD de schalen aan te geven 
hoe Christus volgens hun gevoel was voorgestpld. Va oen week moesten 
zij nogmaals hun indrukken aangeven op dezelfde nanier, zonder dat 
de dia geprojekteerd werd. Het mag waar zi]n, dat Pettersson via deze 
methode de invloed van de verwachting OD de waarnemino en de herinne-
ring is nagegaan, maar toch moet ten zeerste betwijfeld worden of hij 
wel heeft onderzocht wat hl] wilde onderzoeken, nl. de retentie van 
religieuze ervaringen. M.i. was de door hem gebruikte methode daartoe 
niet geschikt en kunnen zijn resultaten niet worden gegeneraliseerd 
naar het probleem, zoals het doot hem werd gesteld. 
(35) Tussen 1950 en 1960 is er in de waarnemingspsychologie een grote 
belangstelling voor theorievorming en research met betrekking tot de 
invloed van persoonlijkheidsdynamische faktoren op de waarneming. D.v. 
de adaptieve funktie van de oerceptie, perceptuele defensie, het cog-
nitieve kontrole- of stijlkonsept. Men duidt deze stroming wel aan als 
de "New Look". Nadat op het einde van de vijftiger jaren een aantal 
studies waren verschenen, waarin werd aangetoond, dat de Mew-Look-re-
search tengevolge van talrijke artefakten methodisch inadequaat was, 
neemt de belangstelling voor deze benadering geleidelijk af. 
(36) Fortmann geeft in het tweede deel van zijn hoofdwerk "Als ziende 
de onzienlijke" (1964, hfd. 36 t/m 40) een goed overzicht van de ver-
schillende standpunten. 
(37) Zie b.v. P. Berger - Th. Luckmann (1966). 
(38) De socioloog P. Berger (1967, 207) waarschuwt voor dit laatste 
omdat de samenleving daardoor gemakkelijk gereïficeerd wordt. Weber's 
opvatting van de sociale werkelijkheid als voortdurend gevormd door 
menselijke zingeving en Durkheim's nadruk op de objektieve feitelijk-
heid van de samenleving zijn alleen samen juist. Mens en samenleving 
dienen steeds dialektisch begrepen te worden als produkten van elkaar. 
(39) "De wereld van het dagelijks leven", "de alledaagse wereld", "de 
wereld van het gezond verstand" zijn verschillende uitdrukkingen voor 
wat Husserl noemde de intersubjektieve wereld. Schutz' analyse van de 
sociale werkelijkheid stond van het begin af aan sterk onder invloed 
van Husserl. Toen hij een exemplaar van zijn in 1932 verschenen hoofd-
werk aan Husserl gestuurd had, nodigde deze hem uit naar Freiburg te 
komen en zijn medewerker te worden. 
(40)Psycholinguistisch gezien is de taal een aktieve faktor in het 
vormen van een wereldbeschouwing. Лап de struktuur van de taal beant-
woodt een struktuur van het cognitieve systeem hij de individuen in 
de taalgemeenschap. Whorf (1940) formuleerde het als volgt: "We dis­
sect nature along lines laid down by our native languages....The 
world is presented in a kaleidoscopic flux of impressions which has 
to be organized by our minds. We cut nature up, organize it into 
concepts, and ascribe significanes as we do, largely because we are 
parties to an agreement to organise it in this way - an agreement 
that holds throughout our speechcommunity and is codified in the pat­
tern of our language". 
(41) P. Berger (1967, 112-117) laat zien hoe deze de-aliënerende ten-
dens in de verschillende godsdienstige tradities gestalte kreeg. In 
het Oosten is de weg van de negatie altijd van cruciaal belang ge-
weest om de ultieme werkelijkheid te kunnen ontdekken. Maar ook in het 
Westen ontbreekt deze niet geheel. Men treft het aan bij sommige chris 
telijke mystici en ook in de filosofie van Nietsche en Heidegger. 
Zie hiervoor :Abe (1975) . 
(42) Uit het feit, dat religieuze ervaringen niet zelden optreden op 
momenten van hevige stress (zoals ook uit de voorbeelden in het be-
gin van hoofdstuk 2 blijkt) kan worden afgeleid, dat in dergelijke 
omstandigheden de selektieirechanismen, die gewoonlijk het waarnemings-
proces sturen, onwerkzaam zijn. Zulke des-oriëntaties, die gepaard 
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kunnen gaar met een ongewone zelf- en objaktwaarneming en met een 
veranderd tijd- en ruimtebeleven, doen zich wel voor bij mensen die 
In een ernstige krlslssituatie verkeren, waarbij de hele persoonlijk-
heid ten diepste geschokt Is. Maar ook een emotionele beleving als 
een orgasme blijkt aanleiding tot religieuze ervaringen te kunnen 
zijn. Voorbeelden hiervan vindt men bij Laski (1961, 488). 
(43) Het flagellantisme was In feite een ontaarding van de boete-
praktijk die in de kloosters bestond en thans in sommige ordes nog 
bestaat, waarbij op vrijdag de overste de kloosterlingen symbolisch 
met een roede slaat, terwijl de psalm Miserere gebeden wordt. 
(44) Deze ontdekking, die tot stand kwam in studies, waarbij het 
therapeutisch effekt van LSD het focus van het onderzoek was, komt 
overeen met de bevindingen bij het onderzoek naar de effekten van 
sensorische deprivatie en van hypnose. Op elk van deze drie metho-
dieken blijken neurotische proefpersonen negatief te reageren, ter-
wijl lk-sterke, flexibele proefpersonen ervaringen krijgen, die zij 
als uiterst positief, kreatief en zinvol beoordelen ( Mogar, 1969). 
(45) Fischer (1971) vermeldt b.v. experimentele bevindingen omtrent 
de veranderingen onder invloed van psylocybine in allerlei aangeleer-
de perceptuele konstanties, zoals met betrekking tot vorm, helderheid, 
lichaamsschema, tijdsbeleving. Deels hangt dit misschien samen met 
het feit, dat de scanning-bewegingen van de ogen, die funktioneel zijn 
voor de fixatie van een voorwerp in de ruimte, onder invloed van klei-
ne doses mescaline, psylocybine of LSD 5 5 8 maal sneller verlopen dan 
normaal. Fischer wijst er op, dat dezelfde frequentietoename zich 
voordoet zonder drugs bij acute schizofrenie. 
(46) Een uitvoerige dokumentatie vindt men b.v. bij Ph. de Felice 
(1936) 
(47) Hofmann, die In 1943 bij toeval de werking van het door hem sa-
mengestelde LSD ontdekte, en later Wasson op zi^n expedities heeft 
vergezeld, heeft bij analyse in de Mexicaanse psilocybe dezelfde stof-
fen aangetroffen als in LSD aanwezig zijn. 
(48) Het woord "haschisch" stamt van de Pers Al-Hasan ibn-al-Sabbah 
(1124 v. Chr.) die leider was van de "Assassins", een religieuze sek-
te (Emboden, 1972) . Vanuit Iran Is de haschisch In India terecht geko-
men. 
(49) Sundén (1966), die de Mariaverschi]ning in Beauraing en Banneux 
uitvoerig analyseert in het licht van zijn rollentheorie, wijst er op, 
dat in elk van beide gevallen bepaalde verwachtingspatronen een spefl-
fieke waarnemingsdispositie hadden gevestigd. 
(50) In de verschillende presentaties van het cognitief-psychologische 
perceptiemodel wordt dit gegeven nauwelijks onderkend. Men zou natuur-
lijk kunnen opmerken, dat dit binnen een formeel model niet geëxpli-
citeerd hoeft te worden, omdat het meer betrekking heeft op inhoude-
lijke aspekten van de waarneming dan op de struktuur van het percep-
tie-proces. Anderzijds wijst het ignoreren van situationele determi-
nanten van de waarneming juist op de beperkte waarde van het cogni-
tieve model. 
(51) Het onderscheid tussen twee typen van waarneming, gekoppeld aan 
twee typen van motivatie, wordt ook gemaakt door Maslow (1968) . Zijn 
"deficiency cognition" en "being-cognition" vertonen zeer veel over-
eenkomst met de inhoud van Schachtei's begrippen, naar wie Maslow 
verwijst. Maar enkele jaren ббг Schachtei's boek verscheen, ni. in 
1956, had Maslow zijn twee typen van cognitie al gepresenteerd In een 
lezing voor de American Psychological Association (Maslow, 1959). 
De cognitieve attitude, die Schachtel als "allocentrische perceptie" 
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aanduidde, komen we ook tegen bij Kurt Goldstein (1963) . In het voor-
woord van de herdruk van zijn "Human Nature", schrijft hij dat niet 
alle gedrag te verklaren is met de beorlppen "konkrete" en"abstrakte 
attitude". Daarbuiten is een ander gebied van menselijke ervaring: de 
sfeer van het onmiddellijke. "While concrete-abstract behavior gua-
rantees order and security, the sphere of immediacy makes unity pos-
sible between the world and ourselves". Hij beschrijft het verder als 
een afzien van de attitude, die kenmerkend is voor de natuurwetenschap-
pen om in plaats daarvan ons over te geven aan de dingen, waarmee we 
in aanraking komen. Woorden, die zulke ervaringen beschrijven, doen 
denken aan poesie. Ze onthullen een nieuwe wereld, die gewoonlijk ver-
borgen blijft. We verdringen die wereld bewust, omdat ze onze rust 
verstoort. Maar juist door deze sfeer van het onmiddellijke, waar we 
totaal bij betrokken zijn, heeft het leven een dynamisch karakter. 
Goldstein noemt het de bron van kreatlviteit, vriendschap, liefde, 
godsdienst, maar ook van mislukking, verdriet en angst. 
(52) Een uitvoerig overzicht van resultaten van fysiologisch onder-
zoek naar de effekten van meditatie geeft van der Lans (1975). 
(53) Naar aanleiding van resultaten van het zogenaamde "aplit-brain"-
onderzoek speculeert Ornstein (1972) over een neurologisch substraat 
van de door Deikman beschreven bimodale struktuur van het bewustzijn. 
Het klassiek geworden experiment op dit gebied, dat van Myers en 
Sperry in 1953, toonde aan dat het doorsnijden van het grootste in-
formatie-transmissiesysteem in de hersenen, het Corpus Callosum en de 
Commissura Anteriora, resulteerde in twee afzonderlijke cognitieve 
systemen, elk met een eigen vermogen om te leren, te denken en te 
handelen (Gazzaniga, 1970). Bij epilepsiepatienten, bij wie deze in-
greep werd verricht, traden geen waarneembare veranderingen op in 
temperament, persoonlijkheid of algemene intelligentie. Bepaalde ta-
ken bleken zelfs beter te kunnen worden uitgevoerd door de (tot nu 
toe altijd als tweederangs beschouwde) rechter hemisfeer dan door de 
linker, b.v. het rangschikken van blokken volgens voorgetekende pa-
tronen, perspektief tekenen, Meuropsychologisch onderzoek bij pa-
tienten, bij wie de linker hemisfeer geheel was uitgevallen, en 
test-prestaties van patiënten met lesies in de rechter hemisfeer le-
veren eveneens aanwijzingen voor een specialisatie van de rechter 
hersenhelft:©.a. visueel-ruimtelijk denken (Bogen-Gazzaniga , 1965), 
gelaatsherkenning, muzikaal geheugen (Milner, 1962; Luria, 1966). 
Het aantal gevallen, waarop deze gegevens berust, is echter nog zeer 
klein. Er zijn naar aanleiding van deze bevindingen in de literatuur 
al een reeks suggesties gedaan voor het benoemen van de funktionele 
specialisatie van elke hemisfeer. De meeste benamingen hebben betrek-
king op het opvallend taalvermogen van de linker- en het vermogen 
van visueel-ruimtelijk denken van de rechter hemisfeer. Omdat bij uit-
val van de linker hemisfeer het taalvermogen niet geheel verdwijnt, 
maar wel het opbouwen van zinnen, acht Bogen (1969) de funktie van 
de linker hemisfeer beter gekarakteriseerd met de term "propositio-
nal". Voor het rechter hemisfeer-denken gebruikt hij nu de term 
"appositional", omdat deze het beste aansluit bij de eerste en tevens 
het typisch vermogen van de rechterhelft aangeeft voor Gestaltwaarne-
ming en simultaan (integraal) denken. Bovendien is de term voldoende 
vaag, want er is nog weinig met zekerheid bekend. Hoe het propositio-
nele denken is gestruktureerd is voldoende bekend (syntaxis, seman-
tiek, logica, mathematica). De regels van het "appositionele" denken 
moeten nog worden onderzocht. De mate, waarin het appositionele den-
ken zich ontwikkelt, is volgens Bogen afhankelijk van milieu- en kul-
tuurinvloeden. In sommige kuituren is het besef van de dualiteit van 
het menselijk denken vanouds aanwezig. In het Hindoeïsme onderscheidt 
men b.v. "buddhi" (intellect) en "manas" (mind). Door Radhakrishnam 
werden deze begrippen vertaald als "rational thought" en "Integral 
thought". Verder haalt Bogen de conclusie aan van Lévi-Strauss: "de 
primitief is duidelijk in staat tot positief denken, maar het mythisch 
denken speelt een vitale rol in zijn leven....Ik ben van mening, dat 
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deze twee wijzen van denken altijd hebben bestaan en zullen blijven 
bestaan, maar het belang dat er aan wordt toegekend, is niet overal 
hetzelfde". 
Er bestaan zeker overeenkomsten tussen de door Schachtel en Deikman 
onderscheiden cognitieve stijlen en de begrippen "propositional" en 
"appositional" denken. Чааг het is een al te snelle konklusie, om te 
stellen, dat de "receptive mode" en de allocentrische perceptie hun 
neurologische basis hebben in de rechter hemisfeer. Gazzaniga (1970), 
terugkomend op een eerder door hem uitgesproken stellige overtui­
ging, acht nog teveel vragen onopgelost om het bestaan van een neuro­
logisch substraat voor een dubbel bewustzijn bewezen te achten. 
Vroon (1976) waarschuwt dat het feit dat er bij enkele patiënten be-
paalde procesverschillen tussen de heide hemisferen gevonden zijn, 
niet zonder meer betekent, dat de funktlonele specialisatie van de 
hemisferen in alle kuituren analoog is. 
(54) Green, Green en Walters (1970) stimuleren b.v. in hun biofeed-
backexpenment hun proefpersonen tot een houding van :"passive voli-
tion". Ook bij Autogene Training, waar deze onderzoekers trouwens 
nauw bij aansluiten, gaat het om een houding van "nassieve concen-
tratie" (Luthe, 1963 ). Naarmate de oefeningen resultaat hebben, rao-
porteerden de proefpersonen veranderingen in het lichaamsbeeld en 
ervaringen, die wijzen op des-oriëntatie. 
(55) Er is een conceptuele inconsistentie bij Deikman aan te wijzen, 
in zoverre hij enerzijds een diffuse aandacht beschouwt als een ken-
merk van de "receptive mode", terwijl hij anderzijds de proefperso-
nen in zijn meditatie-exDeriment instrueert tot een focale aandacht. 
(56) Leclercq wijat er op dat, In tegenstelling tot nu, men in de 
oudheid en de Middeleeuwen niet vooral met de ogen las, maar met de 
lippen, door de woorden uit te spreken en met de oren te beluisteren. 
Lezen betekent tegelijkertijd horen: men begrijpt alleen wat men hoort. 
Lezen was een lichamelijke bezigheid. Aan sommige zieken, die beweging 
nodig hadden, schreven de artsen in de oudheid lezen als fysieke oe-
fening voor. 
De klassieke leeswijze resulteerde, meer dan in een visueel herinne-
ringsbeeld van geschreven woorden, in een musculair-auditieve herinne-
ring van uitgesproken en gehoorde woorden. Volgens Leclercq verklaart 
dit ook de enorme verbeeldingskracht van de mensen in de Middeleeuwen, 
hetgeen o.a. blijkt uit de sterk associatieve stijl van de commenta-
ren en preken van de oude kerkvaders en geestelijke schrijvers. 
(57) In de Hatha-Yoga, die zich na 1000 na. Chr., toen het mystieke 
élan verwaterde, ontwikkeld heeft tot een psychofysische techniek, 
zijn zithoudlngen en ademhalingsbeheersing vaak doel op zich geworden. 
(58) Het meest gebruikelijke is de lotus-zit. Men kan echter ook staan-
de, lopend en zelfs liggend mediteren. In het Birmaanse Theravada-
boeddhisme is de lotuszit zelf ongebruikelijk. De mannen zitten in de 
kleermakerszit, de vrouwen met beide benen aan één kant langs het zit-
vlak (Byles 1962, 27) . 
(59) Byles (1962) geeft de letterlijke tekst van het gebed bij de 
initiatie: "Moge de Dhanma lang blijven bestaan. Ik breng eer aan 
de Boeddha. Ik breng eer aan de Ohamma. Ik breng eer aan 
de Sangha. Ik breng eer aan mijn leraren. Ik neem mijn 
toevlucht tot de Boeddha, tot de Dhamma, tot de Sangha. 
Ik aanvaard de voorschriften Ik denk aan alles, wat 
bestaat met liefdevolle genegenheid. Ik aanbid de Boeddha 
met het lichaam, dat vergankelijk is. Ik aanbid de Dhamma 
met het lichaam dat lijdt. Ik aanbid de Sangha met het 
lichaam dat zonder zelf is. Moge de heer Boeddha op mijn 
hoofd rusten Ik geef mij geheel over aan de Boedhha.. 
Oh, heer Boeddha ! Ik geeft mijn lichaam aan u voor de 
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reet van mijn leven " 
Bylee merkt op dat het felt, dat men zich geheel verlaat op een 
kracht, die het eigen zelf overstijgt, van de hele Initiatieceremo-
nie het meeste indruk op haar maakte. Door dit vertrouwen, zegt zij, 
worden geforceerdheid en spanningen vermeden. 
(60) Volgens Suzuki (1956) betekent de Sanskriet term "dhyana'i ie ge-
dachten verzamelen en niet van het rechte pad laten afwijken. Met an-
dere woorden, zich op een enkel Objekt concentreren. 
(61) Zo draagt volgens Córlese (1976) Amitabha alle kenmerken van een 
monotheistische God. 
(62) Bij de gézamelijke meditatie in de Zenkloosters Is het gebruike-
lijk dat door een of meerdere monniken toezicht gehouden wordt. Tel-
kens als iemand blijkens zijn houding in de concentratie verslapt, 
krijgt hij een krachtige klap met de stok (kyosaku). Soms worden ook 
wel juist degenen, die het beste geconcentreerd zijn, geslagen om hen 
tot nog intenser concentratie aan te sporen, zodat de verlichting kan 
doorbreken. 
(63) "De funktie van de koan is om een crisis teweeg te brengen, waar-
bij een fundamentele angst ervaren wordt: afgrondachtige bedreiging 
van zinloosheid en niet-zljn", alsdus Winston King (1970). 
(64) Illustrerend is ook een voorbeeld, dat Luk (1964, 63) citeert: 
"Op zekere dag hoorde de meester de tekst van Chang Chue lezen door 
een monnik. Toen deze aan de regels kwam: "ophouden met verkeerd den-
ken verergert de ziekte, maar zoeken naar het absolute is ook ver-
keerd" zei de meester ,dat hij het niet goed las en dat er stond: "op-
houden met verkeerd denken vermijdt ziekte, maar zoeken naar het ab-
solute is goed". De monnik verweet hem echter, dat hij, de meester, 
het bij het verkeerde eind had en niet Chang Chue. Dit verwijt veroor-
zaakte bij de meester grote twijfel. Waar hij ook kwam, schreef hij 
deze regels op de muur. Zijn twijfel was zo groot, dat zijn hoofd op-
zwol. Op zekere dag, onder het eten, kreeg hij plotseling de ver-
lichting en de zwelling verdween". 
(65) In Japan schijnt deze techniek niet te worden toegepast. Bij 
Kapleau (1965, 337) heeft deze term ook een andere betekenis, nl. het 
antwoord, dat ter oplossing van de koan gegeven werd, zoals het ant-
woord "mu l" van Joshu. 
(66) Dit de instruktle van Yin Shih Tsu blijkt, dat ook in China 
leerlingen aanvankelijk moeite hebben met deze houding '. 
(67) Edmund van Canterbury (13e eeuw) bespreekt in zijn "Speculum 
ecclesiae" vier stadia van contemplatie. Het eerste is het beschou-
wen van God in zijn schepsels. De Spaanse mysticus Bernard van La-
redo (16e eeuw) noemt dit de "onvolmaakte contemplatie": door rede-
neren in de geschapen dingen een afspiegeling onderkennen van God. 
Ook Jean Gereon (15e eeuw) noemt zintuigelijke waarnemingen het eer-
ste voorwerp van meditatie, verwijzend naar psalm 142 ("meditatus sum 
in omnibus operibus tuis"), "maar daardoorheen moeten we tot kennis 
van de onzichtbare dingen komen". In de christelijke traditie ontmoet 
men als gevolg hiervan verschillende voorbeelden van natuur mystiek. 
B.v. Gregorius van Nyssa (4e.eeuw), Franciscus van Assisi (12e eeuw), 
Johannes Eckehart (13e eeuw), Heinrich Suso (14e eeuw), Jacob Boehme 
(16e eeuw). 
(68) Volgens Reypens (1932) heeft deze zogenaamde inkeringsmystiek 
in Ruusbroec haar hoogste ontploolng gekregen. 
(69) "De geest moet zich eerst verengen, om verruimd te kunnen wor-
den" ("sese angustat ut dilatetur"), aldus Gregorius de Grote (6e e). 
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(70) François de Sales, (17e eeuw). Traite de l'amour de Dieu, li-
vre 6 , ch. 6 . 
(71) Teresa van Avila (16e eeuw), Vida ch. 20. 
(72) François de Sales, o.e. ch. 3. 
(73) "simplex intuitus verltatis", Thomas van Aquino (13 e eeuw), 
Summa Theologiae 2a2ae q. 180 a 3.6. Deze intuïtieve ervaring, het 
in één oogopslag zien van de waarheid, is niet specifiek voor de my-
stiek, maar kan ook bij de filosoof voorkomen. Plato en Aristoteles 
hebben er over geschreven. Het gaat dan om een intuïtief Inzicht in 
het zijn zelf als principe en einde van alles, als volmaakte wijs-
heid, goedheid en liefde. Omdat de christelijke meditatie echter de 
bijbel als objekt heeft, zal de contemplatie-ervaring van de christe-
lijke mysticus daardoor worden bepaald. 
(74) De term "contemplatie" was oorspronkelijk het equivalent, waarmee 
de christelijke schrijvers van het Latijnse Westen het Griekse begrip 
"theorla" vertaalden. "Theorla" is bij de Oosterse vaders (Clemens 
van Alexandrie, Orígenes, Grecforiue van Nyssa, Evagrius Pontikos, 
pseudo-Dionysius) zowel de aanduiding voor profane, wetenschappelijke 
studie als voor mystieke kennis. Voor het eerste wordt het Westerse 
begrip "contemplatie" nooit gebruikt. Maar "contemplatie" is ook niet 
het synoniem van "mystieke kennis". De term wordt in meerdere beteke-
nissen gebruikt. Meestal duidt ze het receptieve stadium aan, dat 
volgt op de moeizame, aktieve concentratie van de diskursieve medita-
tie. Als zodanig wordt contemplatie ter onderscheiding van meditatie 
wel omschreven als "niets anders dan kijken" of als "geconcentreerde 
aandacht , die gepaard gaat met liefde" of als "affektief gebed". 
Contemplatie in deze betekenis is nog niet hetzelfde als mystieke ken-
nis of verlichting, maar deze kan er wel het onmiddellijke gevolg van 
zijn. Sommige schrijvers gebruiken echter de term "contemplatie" in 
een ruimere betekenis, zodat ook meditatie eronder valt. Bonaventura 
(13e eeuw) onderscheidde b.v. twee soorten contemplatieve kennist een 
diskursieve en een affektieve, waarbij de laatste een ervaring is van 
Gods aanwezigheid. Ook de Spaanse mystici Osuna en Laredo (16e eeuw) 
gebruiken de term contemplatie in deze ruime betekenis. 
(75) In de 12e eeuw schrijft de mysticus David van Augsburg al over 
deze crisis-ervaring. Ook de Engelse mysticus Walter Hilton, die in 
de 14e eeuw in zijn "Scale of perfection" het groeiproces naar de 
mystieke vereniging analyseerde, beschreef deze crisis (Milosh, 1960). 
(76) c. 44,10. Zie de editie van A. de Vogué in : Sources chrétiennes, 
deel 105-107, Paris 1964-1965. 
(77) De getijdenboeken bestonden uit psalmen, litanieën en evangelie-
teksten en waren met miniaturen versierd. Naast het getijdenboek ont-
stond er in de late Middeleeuwen ook stichtelijke lektuur voor leken, 
die in verschillende talen vertaald werd, b.v. het "Leven van Jezus" 
van de Kartuizer Ludolf van Saksen en de "Legenda Aurea" van Jacob 
de Voragine. 
(7B) De titel is tekenend voor het feit, dat men bij de systematiek 
van meditatie dezelfde regels en principes volgde als bij die van de 
prediking. De opbouw van belde diende zodanig te zijn dat men bij het 
auditorium resp. bij zichzelf een levendige aandacht wekt, gevoelens 
oproept en een innerlijke ommekeer tot stand brengt. Ook Debougnle 
(1927) wijst in zijn studie over Mombaer op de overeenkomst tussen de 
fasen van diens meditatiemethode en de kunst van de welsprekendheid. 
In dit verband is opmerkelijk, dat Mombaer beginnelingen aanraadt om 
als oefening een schriftelijke meditatie volgens het schema van Gans-
fort samen te stellen en deze aan een oudere religieus voor te leggen. 
Andere voorbeelden van de grote overeenkomst tussen de methode van de 
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welsprekendheid en meditatie-oefeninqen, zowel in de klassieke oud-
heid (Stoa) als in het christendom, vindt men bij Rabbow (1954). 
(79) De praktische en subjektieve oriëntatie van de Moderne Devotie 
ontving nog een bijzonder accent door het nauwkeurig formuleren van 
voornemens in persoonlijke "execitia" en "proposita". Eveneens door 
het aantekenen van goede gedachten in "rapiaria". Dezelfde trek be-
merkt men in het van tevoren bepalen van meditatiepunten. (Goossens, 
1952) . 
(80) "C'est sans doute là le plus important, en entretenant l'intérêt 
qui nous y attache par un approfondissement affectif, une sorte 
d'intussusception assimilatrice qui fait qu'on "devient" la vérité 
davantage " (Vernay, 1937, c. Iu68) . 
(81) Illustratief is b.v. een van de richtlijnen aan het slot: Om 
in alles trefzeker te zijn moeten we er ons altijd aan houden te ge-
loven dat het wit, dat ik zie, zwart is als de hierarchische kerk dit 
bepaalt (Ignatius 1968, no. 365). De aansporingen van de Geeste-
lijke Oefeningen tot gehoorzaamheid aan het kerkelijk gezag en tot 
trouw praktlzeren van de riten kwam geheel tegemoet aan het gods-
dienstig sentiment van de 16e eeuw, toen men in allerlei opzichten 
zich bedreigd voelde. 
(82) Maréchal (1937, с. 810-828) wijst er op, dat het betrekken van 
de zintuigelijk-affektleve verbeelding bij de meditatie op zich geen 
uitvinding was van Ignatius. Wel de methodische toepassing ervan. Er 
zijn echter veel historische antecedenten: bij Bernardus (11e eeuw), 
Aelred de Riévauld (12e eeuw), Richard van St. Viktor (12e eeuw), 
Dominicus (12e-13e eeuw), Hendrik Suso (14e eeuw), Johannes Tauler 
(14e eeuw) Brigitte van Zweden (14e eeuw), Vincentius Terrier (14e-
15e eeuw), Gerson (14e-15e eeuw), Thomas van Kempen (15e eeuw), 
Dionyslus van Rijckel (15e eeuw) en Mombaer (15e eeuw). Volgens 
Maréchal beoogt de oefening geen hallucinaties op te roepen maar 
slechts vrome gevoelens. Wel zegt hij dat de oefening met voorzichtig-
heid en in alle rust dient te gebeuren. 
(83) Illustratief is b.v. dat in de veel gebruikte handleiding van 
Tanquerey (19Э2) de methode van Ignatius beschreven wordt zonder dat 
daarbij gerept wordt van de zintuigelijke oefeningen, die in deze 
methode een centraal element vormen. 
(84) De meditatiemethoden, die vanaf de 16e eeuw door mystici in het 
Protestantisme gebruikt zijn, hebben we hier helaas buiten beschou­
wing moeten laten. Een nadere bestudering van de methodes, die ont­
wikkeld zijn in b.v. het Piëtisme en in de Quakerbeweging zou psycho-
logisch relevant zijn, omdat het tot stand komen van persoonlijke re-
ligieuze ervaringen een grote plaats in de vroomheid van deze bewe-
gingen heeft. 
(85) Er kunnen twee typen "groepsmedltatie" onderscheiden worden: de 
zogenaamde "révision de vie" en de "schriftmeditatie" (Steggink,. 
1974; 1975). "Révision de vie" is ontstaan als een vorm van leken-
vroomheld in de kring van de Katholieke Actie en de Katholieke Ar-
beidersjeugd. Hierbij wordt een aktuele gebeurtenis als gespreksthema 
gekozen en wordt groepsgewijze nagedacht over de betekenis ervan in 
het licht van het geloof. De "révision de vie" Is overgenomen door 
priesterinstituten vooral in Frankrijk. Het is thans ook een gebrui-
kelijke vorm van gezamelijke reflectie in religieuze leefgroepen. Bij 
de"schrlftmeditatie" of "bijbelwake" wordt niet een aktuele gebeurte-
nis als uitgangspunt genomen maar een schrifttekst en zoekt men samen 
naar de betekenis ervan voor het dagelijkse leven en werken van de 
groep. Bij beide vormen van groepsgesprek gaat het om een tweevoudig 
doel: religieuze inspiratie en versterking van de onderlinge verhou-
dingen. Steggink tcont aan dat het op een zeer oude traditie berust 
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In het christelijke kloosterleven. In verschillende monnikenregels 
(Pachomius, Benediktus) wordt het regelmatig houden van een "colla-
tie mutua" voorgeschreven, waarbij de monniken hun religieuze erva-
ringen uitwisselden. Ook de Broeders van het Gemene Leven kenden 
zulke groepsgesprekken. In de 17e eeuw schijnt het gebruik te zijn 
verdwenen. 
Om de extensie van het begrip niet ten koste van de comprehensie te 
vergroten, kan men o.l. deze vormen van religieuze groepsgesprekken 
beter niet als "meditatie" aanduiden. Niet alle kenmerken van de 
meditatie-techniek in strikte zin worden er in terug gevonden (vgl. 
3.1.6). In sommige van de nieuwe religieuze bewegingen, die thans in 
het Westen vooral onder jongeren verspreiding vinden en die op 
Oostere-religieuze tradities gebaseerd zijn, treft men eveneens dit 
groepsgewijze uitwisselen van religieuze ervaringen aan. Bij de 
"Divine Light Nission", waar dit een zeer kenmerkend gebruik is, 
noemt men het "satsang" en wordt het onderscheiden van meditatie. 
(86) Sato (1958) herinnert in dit verband aan klassieke Zenspreuken, 
zoals b.v. deze: "Indien je de Boeddha tegenkomt, dood hem dan". Het 
zich onafhankelijk maken van autoriteit is vooral bedoeld om knellen-
de banden met het verleden los te maken. Overigens is het de vraag of 
dit de primaire Intentie is van deze uitsptaak. Waarschijnlijk is, 
dat bedoeld wordt: om tot de verlichting te komen en tot het absolute 
door te dringen, moet men eerst van alle begrippen vrij zijn, zoals 
meester Eckehart zei, dat men God moet laten vallen omwille van God. 
(87) Thomas (1967) noemt er buiten zijn eigen methode 23 met name. 
In zijn overzichtswerk over meditatie (1973) merkt hij op, dat er 
langzamerhand een niet meer te overziene hoeveelheid therapeutische 
methoden voor "Bilderschau" bestaan. De bekendste beschrijft hij in 
zijn hoofdstuk over "medische meditatiemethoden". Tegelijkertijd 
pleit hij er voor de term "meditatie" te reserveren voor die metho-
den van symboolbeleving, waarbij de religieuze behoefte centraal 
staat. Is er geen uitdrukkelijke religieuze intentie, dan gaat het 
om hypnose-technieken voor bewustzijnsverandering, die uitsluitend 
onder medisch toezicht gebruikt mogen worden. Niet de methode, maar 
de intentie zou derhalve bepalen of er van meditatie sprake is. Tho-
mas gaat zelfs zover te beweren dat bij een (christelijke) religieuze 
intentie deze methoden niet gevaarlijk zijn, terwijl zonder deze de-
zelfde methoden alleen onder deskundige leiding mogen worden toege-
past. 
(88) Het is opmerkelijk dat Rretschmer (1951) in zijn overzichts-
artikel van deze meditatiemethoden de "aktive Imagination" van Jung 
niet noemt, hoewel deze waarschijnlijk meerdere van de door hem be-
schreven methoden geïnspireerd heeft. 
(89) Sundén (1968) is van mening, dat de combinatie van de methodes 
van Schultz en Desolile, zoals door Thomas gebruikt, een meditatie-
methode vormt die op een geheel natuurlijke wijze een overgang naar 
religieuze ervaring mogelijk maakt. Hij merkt echter ook op dat Gödan 
(1963) met name bij godsdienstige cliënten weerstand en verzet tegen 
de methode van Schultz ondervond. 
(90) Glueck en Stroebel (1975) suggereren hiervoor een aantal verkla-
ringen. Ten eerste kan in veel gevallen het verdwijnen van acute pijn 
de reden zijn om niet langer met dagelijks mediteren door te gaan. 
Ditzelfde blijkt nl. ook bij andere therapieën te gebeuren. Ten twee-
de is het niet uitgesloten, dat sommige mensen het vrij zijn van on-
gemakt en pijn niet kunnen verdragen. Op de derde plaats Is mogelijk, 
dat velen stoppen met mediteren uit angst voor de beelden, gevoelens 
en neigingen, die zich tengevolge van de verlaging van de verdrin-
ainasdremoel aan hun bewustzijn opdringen:ze raken door het beoefenen 
van meditatie gedesorganiseerd. In een klein aantal gevallen heeft 
het zelfs geleid tot een manifeste psychotische toestand. Glueck en 
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Stroebel signaleren In dit verband twee ongunstige faktoren: het 
feit dat de meeste Instrukteurs In Transcendente Meditatie tamelijk 
jong zijn en het ontbreken van een consistente follow-up. 
(91) In dit verband is ook een constatering van Glueck en Stroebel 
van belang. In hun onderzoek bij psychiatrische patiënten bleek, dat 
de meesten snel leerden om met behulp van de blofeedback-methode alfa-
ritme op te roepen. Zij rapporteerden daarbij zeer positieve gevoelens 
Bij het follow-up onderzoek na 4 weken bleek echter, dat van dit re-
laxatie-effekt weinig was overgebleven, ook als de oefening dagelijks 
verricht was. Glueck en Stroebel menen daarom het aanvankelijk gun-
stige resultaat toe te moeten schrijven aan de invloed van de ver-
wachtingen, die ongewild door de trainingssituatie worden gesugge-
reerd . 
(92) "voorbijgaand, leegte, lijden". De meditatie kan zo'n levendig 
besef geven van deze kwaliteiten van het bestaan, dat de mediterende 
het gevoel krijgt dat hij voor de afgrond van het niets staat en 
werkelijk sterft (Winston King, 1970). 
(93) We noemden reeds Willem van Parijs (12e.eeuw) als voorbeeld. 
Een eigentijdse christelijke auteur, die aandacht besteed heeft aan 
de funktie van lichamelijke ontspanning voor meditatie is Fort-
mann (194 5) . 
(94) Winston King (1970) gaat in op de vraag of de contrasten tussen 
de koan-meditatie van het Zen en andere Boeddhistische meditatiemetho-
den werkelijk zo groot zijn als op het eerste gezicht lijkt. Hij komt 
tot de conclusie dat de diverse vormen van meditatie funktioneel ge-
lijk zijn. De koan-medltatle lijkt een unieke methode. Maar de funktie 
ervan, nl. het teweeg brengen van een cognitieve crisis, waardoor een 
nieuw bewustzijn en een nieuwe levensoriëntatie kunnen doorbreken, is 
dezelfde als die van de concentratie op de ademhaling of de vlpassana-
meditatie in het Theravada-Boeddhisme. Daar moet door de concentratie 
een zo levendig besef tot stand komen van de leer omtrent voorbij-
gaandheid, leegte en lijden, dat de mediterende een gevoel van per-
soonlijke ontbinding en sterven ervaart. 
(95) Het begrip "regressie in dienst van het ik" werd geïntroduceerd 
door Kris (1952) om belevingen als creativiteit, humor, vriendschap 
en liefde te onderschelden van pathologische regressie. Schäfer (1958) 
definieerde het begrip als "the ability to make use of Increased ac-
ces to preconscious mental content and its organization without being 
overwhelmed by this preconscious material". Maslow (1959) noemde het 
vermogen een voorwaarde voor psychische gezondheid. Het begrip neemt 
in studies over creativiteit een centrale plaats In (Bellak, 1958; 
Pine-Holt, I960; Lapkin, 1960) en wordt ook als verklaringsmodel ge-
bruikt voor mystiek en religieuze ervaring (Prince-Savage, 1967; 
Salman, 1967; Allison,1968; Fortmann, 1968). Ook empathie wordt met 
dit concept in verband gebracht (Schäfer, 1958; Lesh, 1970; Harty, 
1971). De gebrekkige definiëring van het begrip heeft tot zo'n spraak-
verwarring geleid dat het van alles betekent en wetenschappelijk on-
bruikbaar is. Kris b.v. gebruikte ook wel als synoniem "adaptieve 
regressie', terwijl Bellak het definieert als "een reduktle van de 
aanpasslngsfunktie van het ik". Kris bleef In zijn hantering van het 
begrip binnen het theoretisch kader van de psychoanalyse. In de bete-
kenisverschuiving, die later optreedt, raken oorspronkelijke begrips-
elementen als drift en driftenergie op de achtergrond of verdwijnen 
geheel. Volgens Neisser (1967b) duidt het begrip eigenlijk op een 
openstaan voor innerlijke ervaringen, terwijl men zeer adequaat op 
secundair proces-niveau funktloneert. Een nog ruimere betekenis 
krijgt het begrip bij Schachtel (1958) en Fitzgerald (1966), ni. open-
heid voor ervaring in het algemeen tengevolge van een loslaten van 
lk-gerichte behoeften en door de kuituur opgelegde sets. Schachtel 
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atelt voor om in plaats van regressie van progressie te spreken. Sal-
man stelde nog een andere herformulering voor: "regressie van het Ik 
in dienst van de persoon. 
(96) Banquet (1973) en Orme-Johnson (1973) vermelden hetzelfde met 
betrekking tot Transcendente Meditatie. 
(97) Waarschijnlijk doelt Deikman op een passage in "Das Unbehagen 
in der Kultur", waar Freud naar aanleiding van mededelingen van een 
vriend over de Yoga-techniek spreekt over "eine sozusagen physio-
logische Begründing vieler Weisheiten der Mystik". (Freud, 1948, 431). 
(98) In het feit, dat EEG-studies hebben uitgewezen, dat tijdens me-
ditatie de alfa-aktiviteit toeneemt, ziet Vroon een bevestiging van de 
theorie van Ennever e.a. (1971), dat de oorsprong van dlfa-aktiviteit 
te maken heeft met het potentiaalverschil tussen de cornea en de re-
tina van het oog. Het naar boven draalen van de ogen vergroot de cor-
nea-retinale potentiaal en dit zou zich manifesteren in alfa-aktivi-
teit. Op grond van andere onderzoekingen moge dit een juiste inter-
pretatie zijn, het is echter de vraag of het ten aanzien van medita-
tie opgaat. Het belangrijkste EEG-onderzoek tot nu toe bij meditatie 
was dat van Kasamatsu en Hirai (1966). Dit vond echter plaats bij 
Zenmonniken en het omhoog draaien van de ogen is bij Zenmonniken geen 
gebruikelijke oogstand. Ook in EEC's, die door ons bij enkele medite-
rende proefpersonen zijn afgenomen werd een grote toename van alfa-
aktiviteit geregistreerd, terwijl zij de ogen geopend hielden en ge-
richt op een veelkleurig vloerkleed voor hen. 
(99) Vroom veronderstelt, dat het gestabiliseerde beeld daarom langer 
zal blijven naarmate het meer tijd kost om het in modellen te verta-
len en hij wijst op een onderzoek van Leeuwenberg (1967) waarin de 
verdwijntijd positief correleert met de hoeveelheid informatie in het 
patroon. 
(100) Voor zover we kunnen nagaan is er nog geen poging gedaan om de 
theorie van Sundén in een experimenteel onderzoek te toetsen. Sundén 
zelf gebruikt zijn theorie als een hermeneutisch model (Unger, 1976) , 
Door de begrippen "referentiesysteem" en "rol" toe te passen op con-
crete beschrijvingen van religieuze ervaringen analyseert hij de con-
stituerende elementen van die ervaringen. In verschillende studies is 
gebleken dat zijn theorie een vruchtbaar analyse-model is. Holm (1976) 
gebruikte o.a. de theorie van Sundén als analyse-schema bij het be-
studeren van het glossolalie-verschijnsel onder leden van Pinksterge-
meenten in Finland. Dit hielp hem om in zijn uitgebreid interviewma-
teriaal voldoende aanwijzingen te vinden voor de conclusie, dat 
glossolalie-ervaringen sterk afhankelijk zijn van de mate waarin in-
dividuele gemeenteleden door het referentiekader van de groep worden 
bepaald. De glossolalie bleek voor degenen, die deze ervaring hadden, 
de betekenis te hebben van een rolbevestiging, nl. gedoopt te zijn 
door de Geest. 
Kallstad (1974) gebruikte in zijn historische studie over John Wesley 
de roltheorie van Sundén om het optreden en de religieuze ervaring-
en van de stichter van de Methodisten te relateren aan het specifieke 
bijbelse referentiekader, zoals dit zich vanaf zijn jeugd onder in-
vloed van opvoeding en wederwaardigheden had ontwikkeld. 
Wlkström (1975) verifieerde in zijn gerontologlsch-godsdienstpsycho-
logisch veldonderzoek de hypothese, dat de ervaring dat men onder 
Gods leiding staat vooral voorkomt bij personen, die van jongsaf aan 
vertrouwd zijn met de rol van God als partner. Deze rol-idee funktio-
neerde voor hen niet alleen als strukturerend patroon voor de waar-
neming, maar ook voor het vasthouden van gebeurtenissen in het ge-
heugen . 
(101) Graag spreek ik waardering uit voor de bereidwillige en zorg-
vuldige wijze waarop Wim Jeurgens en Zeno Wassink als stagiaire bij 
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de interviews en andere werkzaamheden In het kader van dit onderzoek 
hebben geassisteerd. 
(102) De huidige "richtingenstrijd" die zich met name in de gods-
dlenet-sociologle heeft ontwikkeld tussen "funktionalisten" en "sub-
stantiallsten", waarvan resp. Thomas Luckmann en Peter Berger de pro-
tagonisten zijn, wordt door dit probleem in stand gehouden. 
(103) Dit onderzoek is verricht door een interuniversitaire werkgroep 
van sociologen. Deze werkgroep, onder voorzitterschap van dr. L. 
Layendecker, werd gevormd naar aanleiding van de 12e Conférence 
Internationale de Sociologie religieuse in 1974 te Den Haag met als 
doel het doen van onderzoek naar nieuwe religieuze verschijnselen in 
ons land. Inmiddels werden 200 interviews gehouden onder leden van 
traditionele en nieuwe religieuze groepen. Het rapport is nog niet 
gepubliceerd. 
(104) Graag dank ik dr. A. van der Ven voor de hierbij verleende ad-
viezen, alsmede drs. E. Schils en R. Hagendoorn voor hun hulp bij de 
computerverwerking. 
(105) De schrijver is zich ervan bewust dat hij deze termen eigenlijk 
ten onrechte gebruikt en dat een belangrijke konsekwentie hiervan is, 
dat het toepassen van statistische toetsen ter bepaling van de kans-
waarde van uitkomsten geen bewijskracht heeft. Er is Immers geen 
random streekproef getrokken. Dat zou het geval zijn geweest indien 
uit degenen, die zich voor deelname aan de meditatie-training hadden 
aangemeld volgens een toevalsprocedure proefpersonen waren geselek-
teerd. Bij een aantal van nog geen 50 aanmeldingen kon hier uiteraard 
geen sprake van zijn. De vraag is natuurlijk of de deelnemers toch 
niet representatief geacht mogen worden voor de (niet duidelijk te 
lokaliseren) populatie van studenten, die in meditatie geïnteresseerd 
zijn en wel aan een training zouden willen meedoen als zij daar tijd 
voor hadden. Tijdens de inschrijvingsperiode is door meerdere perso-
nen de vraag gesteld of er nog andere gelegenheden zouden komen om 
mee te doen. 
(106) De term is van Tyriakian (1976), die er het oplevend occultis-
me vooral in de kringen van de tegenkultuur mee aanduidt, waardoor 
een Ideologische vernieuwing wordt nagestreefd ten opzichte van de 
rationele oriëntatie van de dominante kuituur. 
(107) De door ons gebruikte meting van het concentratie-niveau is · 
uiteraard zeer gebrekkig. De proefpersonen moesten de kwaliteit van 
hun concentratie per dag in één score uitdrukken, hoewel het niveau 
van concentratie tijdens een meditatie-oefening bij beginnelingen 
niet stabiel Is. Een periodieke beoordeling in de loop van één me-
ditatie-sessie zou echter storend werken. Bovendien blijft dan toch 
het bezwaar van de gebrekkige validiteit van een zelfbeoordellng be-
staan. Aantrekkelijker alternatieven zijn er echter niet. De fysio-
logische correlaten van het type concentratie, waar het bij meditatie 
om gaat, zijn nog niet duidelijk (Mallory, 1977). Een beoordeling van 
de concentratie door middel van observatie zou mogelijk zijn Indien 
men zich beperkt tot uiterlijke Indikatoren van slechte concentratie, 
maar afgezien van praktische bezwaren (de aanwezigheid van een obser-
vator of het gebruik van een one-way screen) blijft het validl-
teitsprobleem van een dergelijke meting groot. 
(108) De "Fisher exact probability test" is een van de minder bekende 
nonparametrische toetsen.Hij is met name geschikt voor het analyseren 
van nominale gegevens als het over kleine, onafhankelijke steekproe-
ven gaat en de frekwentles kunnen worden weergegeven in een tabel van 
twee kolommen en twee rijen. Siegel (1956) adviseert om de toets van 
Fisher te gebruiken indien de chi-kwadraat toets niet toegepast kan 
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worden vanwege een te lage celfrekwentie. De toeta van Fiaher gaat er 
van uit, dat de kolom- en rij-totalen vast liggen. Er zijn echter tal 
van verdelingen mogelijk van de 35 personen over de 4 cellen van ta-
bel 24, terwijl de totalen hetzelfde blijven. De toeta van Fisher 
berekent de verschijningskans van elke van de mogelijke verdelingen, 
gesteld dat deze slechts op toeval berusten. Die kansen zijn verschil-
lend. Extreme verdelingen zullen minder kans hebben te verschijnen 
dan verdelingen waarbij de "gevallen" ongeveer gelijk verdeeld zijn 
over de cellen. De p-waarde, die de toets van Fisher geeft, is de 
kans dat -gesteld dat er alleen toeval in het spel is- een bepaalde 
verdeling of een nög extremere zal verschijnen. 
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SUMMARY 
Although religious experience has been a central 
subject in the psychology of re l ig ion since James, 
nonetheless i t s conceptual de f in i t ion remains rather 
ambiguous. Various meanings are given to the concept 
in the literature.To def ine i t properly three 
characteristics seem to be important: 1. the object of 
the experience; ?. i t s cogn i t ive character; 3. i t s 
typical affective s tructure . 
ad 1. In most cases the r e l i g i o u s experience i s 
characterized by the object of the experience: a 
perception of God immanent in the universe; 
confrontation with the t o t a l l y Other or the Holy or 
something Beyond. In recent studies one finds def in i -
tions l ike "the perception of a deeper rea l i ty under 
the appearance of objects and events". 
ad 2. Religious experience i s conceived to be a 
cognition in the mode of perception, not a result of 
reflection and reasoning. I t has also to be 
distinguished from f a i t h . "Experience" means "empirical 
knowledge". 
ad 3. The perception of God, the Holy, e t c . i s 
accompanied by strong emotions. According to some 
authors feel ings of in tense happiness and one-ness are 
the most important c h a r a c t e r i s t i c s of the rel igious 
experience. However the dynamic tension of fear and 
fascination seems to be more dis t inguishing. 
Sometimes the concept "re l ig ious experience" i s used 
in a very broad sense. I t then becomes identical with 
religious behavior or a r e l i g i o u s a t t i tude . In a s t r i c t 
sense however the concept refers to a perceptual 
process. 
Freud identified r e l i g i o u s experience as a regression 
to the narcist ic s t a t e . Before becoming the principle 
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of rea l i t y , the ego experiences i t s e l f as in f in i te . In 
modern psychoanalysis however the narcist ic phase i s 
interpreted as accompanying the sense of security. 
A well-developed narcism i s seen as necessary for 
psychological health and mature r e l i g i o s i t y . 
Unlike Freud, Jung took a posit ive view on religious 
experience. He viewed i t as a confrontation with the 
co l l ec t ive unconsciousness and therefore as a source 
of l i f e and meaning. 
What are the conditions which make a religious 
experience possible? There are different answers to 
th is question. Most wr i ters only mention intrapersonal 
disposit ions l ike s u g g e s t i b i l i t y , spontaneity, a wel l -
integrated emotionality, a rel igious att i tude, a 
capacity to perceive symbols. However i t i s emphasized 
that the occurrence of r e l i g ious experiences 
especial ly depends on s o c i a l factors. Like most human 
behavior a re l ig ious experience is the product of 
social learning. Empirical evidence for this has been 
given by Clock and Stark (1965). To explain religious 
experiences Sunden (1966) employs the concepts of role , 
role learning, role playing and role taking. One of a 
person's frames of re ference , determining how he 
perceives stimuli may be the religious tradition in 
which he has been i n i t i a t e d . From a social psychological 
point of view the r e l i g i o u s tradition includes a large 
number of role-patterns s ince i t s myths t e l l about the 
interactions between God and men. When somebody 
ident i f i e s himself with a b ib l i ca l figure, he i s 
playing th is ro l e . This means that he simultaneously 
takes the role of God and interprets every change of 
circumstance as due to God's actions. 
In the second chapter Sunden's theory on religious 
experience i s connected with the cognitive 
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psychological approach of perception. A perception 
is the constructed result of a sequence of processes 
of selection, coding and receding, controlled by 
long-term memory. How an individual's memory is 
programmed and how from there off the stimulus-input 
is processed depends on his life-history. A person 
who has a religious experience must in some way during 
his life-history have obtained specific memory schemes 
which make it possible for him to experience stimulus 
input in a religious manner. 
However, to explain religious experience in cognitive 
psychological terms it is not sufficient to postulate 
the activation of specific memory schemes, in which 
religious knowledge is stored. One must also explain 
how it can be that the usual information processing 
program, standardized through continuous reinforcement 
in the social interaction of everyday life, becomes 
inactive. In other words, how is it possible for 
some one to switch off the profane and common frame 
of reference and to change to a rather unusual 
religious frame of reference ? As a matter of fact due 
to the cultural process the world of religious meanings 
has lost its relevance. On the other hand the 
cognitive attitude belonging to the world of labour 
that approaches things as objects-of-use, has become 
so dominant that it is very difficult to withdraw 
from it. There are some situations where according 
to the empirical facts there is some evidence that 
the usual way of perceiving reality has been displaced. 
Since the origin of mankind psychoactive drugs have 
been used to transcend the everyday world. The 
perceptual changes observed in experimental settings 
suggest that under the influence of drugs the selection 
and coding of stimulus input does not proceed along 
usual lines. Persons undergoing intense emotional 
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stress often manifest a perceptual-cognitive 
disorientation as well. Perceptual disfunctioning 
also occurs as soon as there is a great reduction in 
sensory stimulation or an overstimulation of the 
sensory receptors, e.g. as a result of the longly 
continued fixation of an object. Under all these 
circumstances the subject, incapable of tolerating 
a cognitive disorder will look for an interpretative 
scheme to give meaning to the strange sensory stimuli. 
When the social context makes reference to religious 
beliefs and myths, older, "long forgotten" memory 
schemes in which the once acquired material of 
religious tradition is stored, may become active and 
regain control over the information processing. Since 
the usual cognitive schemes are no longer dominant, 
the result may be a perception of a religious 
reality. 
Of course religious experience can occur without 
empirical techniques. Schachtei's concepts of 
"autocentricity" and "allocentricity" as well as 
Deikman's concepts of "bimodal consciousness" refer 
to this possibility. It is suggested that one of the 
characteristics of mature authentic religiosity is 
that one has acquired inner freedom and detachment 
f rom culturally dominant values. At moments when he 
does not need it the mature religious person is able 
to inhibit the usual pragmatic construction of 
reality and to experience reality religiously. 
Chapter three is a psychological study of meditation. 
This technique has been used in every religious-
mystical tradition to switch off the profane frame 
of reference and to change to a religious one. From 
a lengthy survey of meditation procedures in Hinduism, 
Buddhism, Taoism and Christian mysticism can be 
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concluded that the following elements are general 
characteristics of religious meditation: 
1. the meditating subject is urged to follow an 
ascetic life-style; 2. the meditation exercise 
starts with the reading of texts taken from sacred 
books of the religious tradition; 3. in the great 
diversity of methods one recognizes a general set 
of structural elements, viz. body relaxation, 
reduction of the normal flow of sense impressions, 
overstimulation of the cognitive apparatus by 
monotonous repetition and concentration, and finally 
activation of a specific religious reference scheme; 
4. the function of meditation is to establish a 
cognitive change. Relaxation, stimulus-reduction and 
overstimulation bring about a state of desorientation 
in which the usual perceptual categories are weakened 
and the activated religious frame of reference gains 
control over information-processing. 
A variety of non-religious, therapeutic meditation 
methods is also reviewed in this chapter. Since not 
each of the afore mentioned characteristics is 
attributable to these techniques, we conclude that 
the term "meditation" is used analogously. The question 
if meditational therapeutic procedures are functionally 
specific in comparison with other therapeutic methods 
is answered negatively. 
In the second part of the third chapter and against the 
background of the foregoing the adequacy is discussed 
of concepts and theoretical models used in psychology 
for the comprehension of the physiological and 
psychological effects of meditation. The deficiency of 
most theoretical approaches (regression hypothesis, 
physiological model, various cognitive approaches 
except Sunden's role model) is the neglect of the 
influence of the religious frame of reference, 
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activated by preparation, body relaxation, and object 
of concentration on the cognitive process of the 
meditating subject. 
The influence of this factor on meditative experiences 
is investigated in chapter four. This is a report of 
a laboratory experiment in which the hypothesis is 
tested that one of the conditions bringing about 
religious experiences in meditating subjects is that 
a religious frame of reference is present and being 
activated. By method of selection and intervention 
the independent variable "religious frame of reference" 
has been varied. Fourty-five subjects, who wanted to 
participate in what had been announced as a training 
in meditation were screened by interview and allocated 
either to the experimental group (Ss with a religious 
frame of reference) or to the control group (Ss 
without a religious frame of reference) . The 
indicators, which have been used to operationalize 
the independent variable are discussed in 4.2. During 
a period of 20 days all participants practised a 
Zen meditation exercise for beginning persons daily. 
In the instruction for the experimental group reference 
was made to the religious-mystical function of 
meditation. The instrucion for the control group 
referred to its therapeutic function. The dependent 
variable (religious experience) has been measured in 
two ways. Firstly, a content-analysis was made of the 
answers which the participants have written daily to 
the general question: "During the exercise did there 
occur any sensations which compared to everyday life 
were unusual ? If yes, can you describe them ?" 
Secondly, the participants were asked directly on the 
last day if there had been any religious experience 
during one or more of the exercises, and if so, to 
give a description. The content-analysis did not 
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produce usable results. From a critical analysis of 
the answers on the direct question it appeared that 
7 Ss, all belonging to the experimental group, had 
a religious experience while meditating. A statistical 
control pointed out that this result cannot be 
attributed to the influence of suggestion by the 
meditation instruction nor to other differences between 
the two groups (age, sex, ability for Introspection, 
experience with drugs, attitude to unusual sensations). 
So we can conclude that the hypothesis can not be 
rejected. It was clear from the data also that the 
score for the selection variable, i.e. a religious 
frame of reference, is the most determining factor 
of the difference within the experimental group 
between subjects having or not having a religious 
experience. The experiment demonstrated that Sunden's 
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PIJIJVGE A : INTERVIEW 
Inleiding "Ik wil je eerst iets vertellen over de bedoeling van dit 
interview. Dit interview is geen psychologisch onderzoek, 
om iets aan de weet te komen over de persoonlijkheids-
atruktuur van de mensen, die aan de meditatie-training 
meedoen. Het is dus geen onderzoek naar ]e persoonlijk-
heidseigenschappen. Wel willen we enkele persoonlijke 
dingen weten, zoals b.v. wat je verwacht van meditatie, 
waarom je aan deze training meedoet, hoe je over bepaalde 
dingen denkt, enkele levensgewoonten; kortom: een aantal 
zaken die wel eens van invloed zouden kunnen zijn op de 
manier waarop iemand mediteert. En dat is iets wat we 
eigenlijk willen onderzoeken. 
Om het vertrouwelijk karakter van de antwoorden, die je 
straks misschien geeft, te beschermen, wordt op het blad, 
waarop ik de antwoorden noteer, alleen een nummer gezet, 
nl. het nummer waaronder jij verder aan de training mee-
doet. Het is het beste dat je dit nummer ook zelf onthoudt. 
Tenzij je nog iets wilt vragen, wil ik beginnen met je de 
eerste vraag te stellen." 
Heb je al eens aan meditatie gedaan ? 
(indien ja: vr.2; indien nee: vr. 4) 
Heeft dat aan de verwachtingen, die je had, toen je ermee 
begon, beantwoord ? 
Zou je kunnen zeggen met welke bedoeling je er aan begon-
nen bent ? 
Wat verwacht je van deze meditatie-training ? Wat denk je 
er aan te hebben ? 
Als je vindt, dat meditatie iets goeds is, waarom dan pre-
cies ? 
Heb je wel eens vat gelezen over meditatie ? 
( indien ja: vr. 7; indien nee: vr. 8) 
Kun je een naar titels noemen ? 
Zou je kunnen aangeven wat voor jou het belangrijkste is 
in het leven; ik bedoel: datgene waardoor het leven voor 
je z m heeft en waarvan je kunt zeggen: als ik dSt maar 
heb of als dát maar bereikt wordt, dan is hft goed? 
vraag 4 Ik wil je dezelfde vraag nog eens op pen andere manier 
stellen. Op deze lijst staan een aantal zaken, die voor 
mensen belangrijk kunnen zijn. Voor de »эеп is dit hrlang-
rijker, voor de andere dat. Op deze lijst worden stopd'ï 
twee dingen naast elkaar genoemd. Zou je nu op elke regel 
willen aangeven welke van beide voor jou idealiter de be-
langrijkste is. Dus niet persé zoals het nu is, maar vol-
gens je ideaal. Je kunt dat doen door er een kruisje voor 
te zetten. 
vraag 10 Zou je een gebeurtenis of een ervaring Hinnen noemen, die 
je leven in belangrijke mate heeft beïnvloed ? Γη zou je 
kunnen vertellen waarom ? 
vraag 11 Iedereen maakt in zijn leven WPI dlngpn mee, die je ver­
drietig stemmen. Zou je in een naar woorden kunnen ver­
tellen, hoe jij zo'η verdrietige ervaring verwerkt hebt ? 
vraag 12 Onlangs is er een onderzoek gedaan naar de opvattingen, 
die mensen zoal hebben over de vraag of er buiten de we­
reld, die we dagelijks kunnen waarnemen, nog een andere 
werkelijkheid is waarin je kunt geloven. Kun je zegaen 
hoe jij daarover denkt, vat jouw opvatting daarover is ? 
vraag 13 Is het nu zo, dat je in de laatste 5 jaar wat deze opvat­
ting betreft veranderd bent of aan h«»t veranderen bent ? 


















kunnen zegqen dat je er we] nee bezig bent ? (Indien 
nee : vr. 1 fi). 
vraag 14 Zou je ook kunnen zeggen hoe je in dit onzicht veran­
derd bent ? 
vraag 15 Zou je ook kunnen zeggen hoe hot komt dat ]e veranderd 
bent of aan het veranderen bent ? Fr kunnen natuurlijk 
allerlei faktoren zijn die daarop van Invloed zijn ge­
weest . 
vraag I'S Ik moet nu nog een paar dingen vragen over je leeftijd, 
je opleiding, je studierichting, je gezondheid en be­
paalde leefgewoonten. 
In welk jaar ben je geboren ? 
Welke middelbare schoolopleiding heb JP gehad ? 
Zou je in enkele woorden kunnen zeggen waarom je de stu­
dierichting gekozen hebt die je nu volgt ? 
Wat is het beroep van je vader; en van je moeder, als 
die eventueel ook een beroep uitoefent ? 
Ben je goed gezond ? Of vaak ziek ? (indien dit laatste: 
hoe vaak oer jaar ongeveer ?) 
Heb je veel last van hoofdpijn ? 
Heb je veel last van slapeloosheid ? 
Heb je wel eens angstige dromen ? 
Heb je vaak last van depressiviteit ? 
[(oud je ja wat eten betreft aan bepaalde rpoels ? (in­
dien ja : waarom ?) 
Чоок je veel, matig of niet ? (indien niet:waarom niet- ?) 
Drink je alcohol ? renelmatig, af en toe of nooit ? 
(indien nooit : waarom niet ?) 
Gebruik je drugs ? regelmatig, af en toe of nooit ? (in­
dien regelmatig of af en toe: hoelang al ? alleen soft-
of ook hard-dru(j4 ?) 
Beschouw je jezelf als behorend tot een kerk ? (indier 
ja: welke + vr. 31; indien niet: vr. 30) 
Behoorde je vroeger wel tot een kerk ? Welke ? 
Ga je wel eens naar godsdienstioe bijeenkomsten ? weke­
lijks, maandelijks, af »n toe of nooit ? 
Hoe vaak ging je vroeger ? wekelijks of meer, maandelijks, 
af en toe of nooit ? 
We zijn nu klaar met het interview. Ik moet je alleen nog vragen of 



































BIJLAGE В : VERWERKING VAN DE PAARSGEWIJZE VERGELIJKING. 
Op het formulier, dat tijdens het Interview aan de respondent werd 
voorgelegd, stonden 36 keuze-paren, waarin elk van de volgende 9 
waarden met elke andere vergeleken werd: gezondheid; succes In stu­
die of werk; materiële welvaart; sport; een fijne relatie met je 
vriend of vriendin; voeling houden met het hogere; dat anderen je 
graag mogen; een rechtvaardige samenleving; zelfontplooiing. 
De voorkeursbepalingen van een respondent kunnen In matrlxvorm wor-
den genoteerd. Als voorbeeld geven we de keuzenmatrix van respondent 
39: 
D E Ρ G H I 
1 0 0 0 0 0 
1 0 0 0 0 0 
0 0 0 0 0 0 
0 0 0 0 0 
1 1 1 1 1 
1 0 0 0 0 
1 0 1 1 0 
1 0 1 0 о 
1 0 1 1 1 
Uit de eerste rij van de matrix blijkt, dat deze respondent de waar­
de "gezondheid" slechts boven twee andere, nl. "materiële welvaart" 
en "sport" heeft geprefereerd. Daarentegen heeft zij aan de waarde E, 
"een fijne relatie met je vriend of vriendin", telkens wanneer deze 
in een paar voorkwam, de voorkeur gegeven. Bovenstaande matrix kan 
nu zo worden herordend, dat de preferentie-rangorde duidelijk af te 
lezen is: 
Ρ В A D С 
1 1 1 1 1 
1 1 1 1 1 
1 1 1 1 1 
1 1 1 1 1 
0 1 1 
0 0 1 
о о с 
0 0 0 0 
Uit deze matrix blijkt in één oogopslag dat respondent 39 bij elk 
van de 36 vergelijkingen consequent is geweest in het aangeven van 
λ Gezondheid 





E Fijne relatie net 
vriend,vriendin 
Ρ Voeling houden 
met het hogere 






E Fijne relatie 
I Zelfontplooing 
G Dat anderen je 
¿raag mogen 
H Reohtv. зашепі. 
F Voeling houden 
net het hogere 









































een voorkeur. Dat Is n iet zo geweest In het volgende voorbeeld. De 
voorkeursbepalingen van respondent 9 waren ala v o l g t : 
A üezomihaid 
В Succes in 




Б Fijne relatie met 
vriend,vriendin 
¥ Voeling houden 
met het hogere 



































































Ook nu kan door herordening van de rijen een nieuwe matrix worden ver­
kregen, die het voorkeurspatroon zo duidelijk mogelijk laat zien: 
Η hnchtv.зашепі. 
A Gezondheid 
Б Fijne relatie met 
vriand,vriendin 
Ρ Voeling houden 
met het hogere 
1 Zelfontplooing 
G Dat anderen je 
graag mogen 
D Sport 



























































Het feit, dat boven de diagonaal ook enkele nullen voorkomen, duidt 
er op dat deze respondent niet in al zijn voorkeurabepalIngen con­
sequent ("transitief") is geweest. De inconsequentie blijkt te loka­
liseren in de keuzen tussen de waarden "gezondheid", "een fijne re­
latie met je vriend of vriendin" en "voeling houden met het hogere". 
Bij het maken van een keuze tussen "gezondheid" en "een fijne re­
latie" gaf hij de voorkeur aan "gezondheid". Bij een vergelijking van 
"gezondheid" en "voeling houden met het hogere" koos hij het laatste. 
Maar als hij "voeling houden met het hogere" moet vergelijken met "een 
fijne relatie" geeft hij de voorkeur aan "een fijne relatie". Men 
noemt dit een intransitief drietal. 
Als hij transitief had gekozen, had hij aan "voeling houden met het 
hogere" de voorkeur gegeven boven "een fijne relatie" en "gezondheid", 
of aan "een fijne relatie" boven "voeling houden met het hogere" en 
"gezondheid" of aan "gezondheid" boven "voeling houden met het hoge­
re" en "een fijne relatie". Nu echter is de preferentie-rangorde van 
respondent 9 Intransitief. 
Dergelijke intransitieve keuze-patronen kunnen een gevolg zijn van 
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toeval. De respondent controleert ni. niet of hij bij het bepalen van 
zijn keuze In alle 36 gevallen consequent Is geweest, want hij over-
ziet het geheel niet. Het Is echter ook mogelijk dat de intransitivl-
teit geen toeval is, maar gevolg van het feit dat bij het beoordelen 
van de stimuli meer dan één dimensie een rol heeft gespeeld. Er zijn 
geometrische modellen ontwikkeld om de dimensies, die in een intran-
sitieve keuzenmatrlx verborgen liggen, op te sporen (Van der Ven, 
1977). Hoe dan ook, men kan soms uit het hele preferentiepatroon wel 
afleiden, hoe het subjekt vermoedelijk zou beslissen als hem gevraagd 
zou worden om de intransitivitelt te corrigeren. Deze respondent zou 
het waarschijnlijk oplossen door de voorkeursverhouding tussen "ge-
zondheid" en "een fijne relatie" te herzien. Het blijkt dat door deze 
enkele correcties de hele preferentiematrlx transitief kan worden ge-
maakt: 
H Rechtv.aajnenl. 
E Fijne relatie met 
vriend, vriendin 
F Voeling houden 
met het hogere 
I Zelfontplooing 
A Gezondheid 
G Sat anderen Je 
graag mogen 
D Sport 























Bij 30 van de 4 5 ge-interviewden bleek dat het preferentiepatroon in­
transitief was. In slechts 14 van deze 30 gevallen had de intransiti­
vitelt echter, zoals bij respondent 9, betrekking op de top van de 
preferentie-rangorde. En voornamelijk deze top was in het kader van de 
doelstelling van het Interview van belang. Bij de overige 31 respon­
denten was uit het keuze-patroon zonder meer duidelijk welke twee 
van de 9 waarden de eerste en tweede voorkeur hadden gekregen. Om dit 
ook bij de andere 14 respondenten te kunnen vaststellen is door het 
aanbrengen van een correctie in het keuze-patroon de Intransitivi­
telt zoveel mogelijk geëlimineerd. 
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BIJLAGE С : Gepercipieerde veranderingeinvloed en veranderings­
r icht ing met betrekking t o t de opvatting over het be­
staan van een andere werkeli jkheid. 
In par. 4 . 3 . 1 . 3 z i jn de antwoorden gerapporteerd, d ie in het inter­
view zijn gegeven op de vragen met betrekking t o t het wereldbeeld 
(vr. 12 t/m 15) . 
In deze b i j lage worden de antwoorden op de vragen 14 en 15 met elkaar 
vergeleken. Beide vragen zijn geste ld aan die personen, die zelden 
dat hun opvatting over het bestaan van een andere werkelijkheid bul­
ten de zichtbare gedurende de l a a t s t e 5 jaar veranderd was. Vraag 14 
had betrekking op de aard van de veranderingt 
"Zou je kunnen zeggen hoe je in d i t opzicht veranderd bent ?" 
Vraag 15 op de faktoren, die naar de mening van de respondent van in­
vloed zijn geweest op het veranderingsproces! 
"Zou Je ook kunnen zeggen hoe het komt, dat je veranderd bent 7 
Er kunnen natuurlijk a l l e r l e i faktoren z i jn, die daarop van in­
vloed zi jn geweest ?" 
gewijzigd g e l o o f a - twijfel apeo l»-
s o o i a l e c r i s i s over ma- Ie o n t -
railieu, in puber- n ier van meeting, 
s t u d i e t e i t leven ervar ing 
L3D-
t n p 
onbe­
kend 
t o t a a l 
mijn o v e r t u i ­
ging i s aterk-
к г geworden 
vroeger zocht 
ik altijd naar 
wetensch.ver­
k l a r i n g , nu 
vrede met niet— 
l o g i s c h e zaken 
k r i t i s c h e r 
geworden 
vroeger ;neer 
ohristel i jk,nu 




ge loof i s weg, 
n i e t s voor in 
de p laate g e ­
komen 
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BIJLAGE D : EXPERIENCE INQUIRY 
Hieronder staan een aantal beweringen, die te maken hebben met ver-
schillende vormen van ervaringen. Bekijk de beweringen en vul dan 
int "juist" of "niet juist", al naar gelang een bewering op u van 
toepassing is. 
Er zijn geen goede of foute antwoorden. Het beste antwoord is alleen 
uw eigen ervaring. Probeer in ieder geval één van beide categorieën 
in te vullen, ook als u niet zeker bent van die ervaring. 
1. Anderen zien mij als iemand met veel gevoel voor humor, (juist) 
2. Als ik bezig ben met een routine-zaak, dwalen mijn gedachten 
soms zo af, dat ik in feite vergeet, dat ik bezig ben met die 
taak en een tijdje later bemerk dat ik de taak af heb, zonder 
zelfs te weten wat ik aan het doen was. (juist) 
3. Het is wel voorgekomen dat ik in tnijn slaap echte gesprekken 
voer met een ander (b.v. met iemand die mijn kamer binnenloopt) 
(juist) 
4. Ik heb wel eens het idee gehad dat de muren of het plafond leken 
te bewegen en te veranderen, ook al wist ik dat dit onmogelijk 
was.( juist) 
5. Wanneer ik aan het werk ben, leidt het mij af als de TV aan staat 
of als er iemand aan het praten is in de kamer, (niet juist) 
6. Soms raakte ik, als ik me erg op iets concentreerde, in een 
soort verdovingstoestand, andere keren in een toestand van buiten-
gewone kalmte en rust.(juist) 
7. Ik kan lang naar iets kijken -een blad, een steen of een bloem- en 
er steeds weer nieuwe facetten aan ontdekken, (juist) 
8. Ik beoefen geen sporten en aktiviteiten die wel opwindend zijn 
maar ook gevaarlijk, (niet juist) 
9. Ik voel me niet op mijn gemak als mijn ideeën geen logisch geheel 
vormen, (niet juist). 
10. Ik houd ervan om mensen beet te nemen of andere dingen te doen 
alleen om te zien hoe anderen daarop reageren, (niet juist) 
11. Ik kan mensen die spotten met "heilige zaken" niet verdragen. 
(niet juist) 
12. Men moet ervoor oppassen rationeel denken te vertroebelen door 
geloof te hechten aan mystieke ervaring, (niet juist) 
13. Soms stel ik me voor hoe de wereld eruit zou zien als er bijvoor-
beeld geen wetten waren, of als we gedachten zouden kunnen le-
zen. (juist) 
14. Gewoonlijk doe ik dingen liever op een betrouwbare manier dan op 
een nieuwe manier, (niet juist) 
15. Het is mogelijk dat we al eerder geleefd hebben maar dat we ons 
daarvan niets herinneren, (juist) 
16. Ik zou de wereld van logica en verstand graag overschrijden om 
nieuwe en andere dingen te ervaren, (juist) 
17. Ik heb wel eens lang naar iets bekend zitten kijken waardoor het 
voor mijn ogen tot iets heel vreemds werd. (juist) 
18. Als ik in bed lig of in een makkelijke stoel zit, bemerk ik soms 
dat ik gezichten,voorwerpen of zo zie in de schaduwen van het 
licht of het patroon van het plafond, (juist) 
19. Ik ben van mening dat de dingen voorspelbaar en zeker horen te 
zijn. (niet juist) 
20. Soms zie ik ongewone verbanden tussen bepaalde dingen, (juist) 
21. Het is mogelijk dat onze meest belangrijke informatie niet via 
onze zintuigen komt. (juist) 
22. Poëzie doet me weinig, (niet juist) 
23. Ik prefereer de normen van de wetenschapper boven die van de kun-
stenaar. (niet juist) 
24. Ik houd ervan om mezelf te laten gaan en toe te geven aan emoties 
en gevoelens, (juist) 
25. Ik zou genieten van een wedstrijd op een feeat waar ik een stapel 
borden kapot moest smijten, (juist) 
26. Ik heb nog nooit een vreemde of gekke ervaring gehad, (niet 
juist) 
27. Ik heb ervaringen gehad die mij inspireerden tot het maken van 
een gedicht, een verhaal, een grappig vertelsel of een schilderij. 
(juist) 
28. Ik ben wel eens zo in beslag genomen door muziek of dansen, zo 
erdoor meegesleept en erin opgegaan, dat het leek of ik niet 
langer bestond, (juist) 
29. Ik zie snel iets dubbelzinnigs in wat mensen zeggen of in wat ik 
lees. (juist) 
30. Ik vind dat wonderen mogelijk zijn. (juist) 
31. Ik vind dat onze meest Intense ervaringen aan andere mensen in 
woorden mededeelbaar zijn. (niet juist) 
32. Het is mogelijk het gedrag en de gedachten van andere mensen te 
beïnvloeden als men zich maar sterk genoeg concentreert, (juist) 
33. Sommige mensen zijn in staat tot buitenzintuigelijke waarneming. 
(juist) 
34. Er zijn momenten geweest waarin ik geheel en al opging in de na-
tuur of in de kunst en ik overweldigd werd door ontzag zodat het 
scheen of mijn hele bewustzijn tijdelijk veranderd was. (juist) 
35. Ik heb momenten van inspiratie en creativiteit gekend waarop arti-
stieke expressie, ideeën of de oplossing van problemen waarmee ik 
allang worstelde, op me afkwamen met een bijzondere intensiteit 
en helderheid, (juist) 
36. Ik geef aan voorspelbare en betrouwbare mensen de voorkeur boven 
Impulsieve en veranderlijke mensen, (niet juist) 
37. Meestal probeer ik mijn dromen te begrijpen, (juist) 
38. Het is niet mogelijk om letterlijk iemands gedachten te lezen. 
(niet juist) 
39. Ik ben van mening dat vliegende schotels Inderdaad waargenomen 
zijn. (juist) 
40. Ik zou graag proberen parachute te springen.(juist) 
41. Op de kermis ga ik meestal niet in de achtbaan en dergelijke op-
windende vermaken, (niet juist) 
42. Ik vermoed dat vele mensen in deze kuituur zo nu en dan visioenen 
hebben, (juist) 
43. Oplossingen van problemen of ideeën voor nieuwe plannen komen soms 
uit de lucht vallen, (juist) 
44. De meeste dingen waar de mensen om lachen zijn niet echt grappig. 
(niet juist) 
45. Ik houd van ruige feesten, (juist) 
46. Ik verveel me vaak als ik alleen ben.(niet juist) 
47. Ik heb wel eens zo intens van Iemand gehouden dat ik op de een of 
andere manier het gevoel had dat mijn "ik" aan het vervagen was 
en ik één werd met de ander, (juist) 
48. Ik maak het wel eens mee dat ik midden in de nacht Iets aan het 
doen ben (b.v. een korte aantekening maken of een telefoontje 
beantwoorden), zonder dat ik ipe daarvan de volgende morgen iets 
herinner, (juist) 
49. Het is mogelijk dat de geest het lichaam verlaat en op grote af-
stand dingen ervaart, zelfs in het verleden of in de toekomst. 
(juist) 
50. Wanneer ik een probleem aan het oplossen ben, overweeg ik alle 
mogelijkheden ook al zijn sommige irreëel of absurd, (juist) 
51. Soms is het terecht om iemand te slaan als hij je boos maakt. 
(juist) 
52. Ik ga liever op vakantie naar een gewoon vakantieoord dan een 
zeiltocht om de wereld te maken of in een kano de Donau af te 
zakken (of iets dergelijks). (niet juist) 
53. Uiteindelijk zal alles wetenschappelijk verklaard kunnen worden. 
(niet juist) 
54. Het is vaak beter om af te gaan op je gevoelens dan op een lo-
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gisch beredeneerd plan. (juist) 
55. Ik voel me niet op mijn gemak In de aanwezigheid van onconven-
tionele of "eigenaardige" mensen, (niet juist) 
451 
BIJLAGE E s EVALUATIE-VRAGENLIJST. 
De vier weken meditatie-training zitten er op. 
Je hebt de moeite gedaan om dagelijks hierheen te komen en in je dag-
programma een uur vrij te maken om je te oefenen in de eerste stappen 
van het mediteren. Het is goed om nu een balans op te maken. 
In het Interview destijds heb je geformuleerd wat je toen aan deze 
meditatie-training dacht te kunnen hebben en waarom je vond dat me-
ditatie goed is: 
(hier was het antwoord weergegeven, dat de respon-
dent bij het interview had gegeven op vraag 4 en 
5) 
Ben je wat dit betreft nu verder gekomen ? Heb je de indruk, dat je 
een ontwikkeling hebt doorgemaakt zodat er een verschil is -ook al is 
het nog zo klein- met je toestand van vier weken geleden ? Zou je dat 
verschil kunnen schatten door op deze schaal een kruisje te zetten ? 
Let wel t dit is geen pelling van je bescheidenheid of van je bereid-
willigheid om er aan mee te werken dat de resultaten van het onder-
zoek positief zullen zijn. Geef eerlijk je indruk over wat je vindt 
als je een vergelijking trekt met vier weken geleden. 




De plaats van het kruisje is in een score omgezet (mini-
maal 1, maximaal 10). De gemiddelde score voor de ontwik-
keling, die men met betrekking tot het destijds verwachte 
effekt had doorgemaakt was: 
R-groep X «4.6 s« 2.1 
NR-groep "3.6 · 2.4 
In het algemeen constateert men wel een vooruitgang, maar 
in bescheiden mate. Het verschil tussen beide groepen is 
niet signifikant ( t - 1.2 ). 
Misschien wil je deze vraag liever wat gedifferentieerder beantwoor-
den. Voor degenen, die dat willen, staan er op de volgende bladzijde 
nog enkele schalen. Als je daarvan gebruik wilt maken, wil je dan ook 
kort aangeven waarop de schaal betrekking heeft ? 
RESULTATEN 
Van de geboden gelegenheid om ook de ontwikkeling in ande-
re opzichten te beoordelen is veel gebruik gemaakt. De 
aangegeven thema's hebben we als volgt gecategoriseerd: 
frekwentles 
R NR 
vermogen tot ontspannen 2 1 
loskomen uit dagelijkse beslommeringen 2 1 
vrijkomen van innerlijke dwang> rustiger 
omgaan met situaties 3 1 
innerlijke rust 1 6 
concentratievermogen 4 5 
beter studeren 1 
zelfkennis, zelfacceptatie 3 3 
evenwichtigheid 2 
blijmoedigheid, verminderde depressiviteit 2 
ervaren van de grond van het bestaan, van 
de zin van het leven 2 
nieuwe ervaringen en inzichten 1 2 
besef voor het zijn van de dingen 1 
openstaan voor stilte 1 
bewuster leven, handelen 3 
meer openstaan' voor anderen 1 1 
beter kunnen verwerkelijken van idealen 2 1 
algemeen welbevinden 1 1 
energieker 3 
minder of niet meer roken 1 1 
beter sporten 1 
meer inzicht in meditatie 5 4 
De aangegeven mate van ontwikkeling in al deze specifieke 
opzichten zijn per groep gemiddeld, zodat men een globale 





s - 2.8 
- 2.7 
Ook hier tendeert de R-groep naar een meer positieve be­
oordeling dan de NR-groep. Het verschil is echter niet 
signifikant. 
(R-groep) 
In de instruktie werd over meditatie gezegd dat het vanouds beschouwd 
wordt als een middel om in contact te treden met wat in de verschil­
lende godsdienstige tradities genoemd wordt ι de grond van het be­
staan, het Zijn, de schepper, het goddelijke licht, de onzienlijke. 
Hieruit is af te leiden dat meditatie bij degene, die het beoefent, 
een religieus gevoel, een religieus verlangen of een religieuze er­
varing kan opwekken. 
Ia dat bij jou het geval geweest ? 
- in het geheel niet 
- misschien wel; ik ben er niet zeker van (') 
- Ja C) 
Aan meditatie worden ook wel therapeutische effekten toegeschreven: 
het zou een zodanige invloed op het organisme hebben dat je je er vi­
taler, energieker door gaat voelen. 
Is dat bij jou het geval geweest ? 
- in het geheel niet 
- misschien wel; ik ben er niet zeker van (') 
- ja C) 
(') Kun je je antwoord motiveren ? 
(NR-qroep) 
In de InstruJctie werd over meditatie gezegd dat het een techniek ia, 
dia een zodanige uitwerking op het organisme heeft dat je je vitaler, 
energieker gaat voelen. 
Is dat bij jou het geval geweest ? 
- in het geheel niet 
- misschien wel; ik ben er niet zeker van (') 
- ja (·) 
(') Kun je je antwoord nader motiveren ? 
Meditatie wordt vanouds ook wel beschouwd als een middel om in con-
tact te komen met wat in de verschillende godsdienstige tradities ge-
noemd wordt: de grond van het bestaan, het Zijn, de schepper, het 
goddelijke licht, de onzienlijke. Hieruit is af te leiden, dat medi-
tatie bij degenen die het beoefent, een religieus gevoel, een reli-
gieus verlangen of een religieuze ervaring kan opwekken. 
Is dat bij jou het geval geweest ? 
- in het geheel niet 
- misschien wel; ik ben er niet zeker van (') 
- ja (') 
(') Kun je je antwoord nader motiveren ? 
De resultaten op deze vragen zijn gerapporteerd in 4.5.2 
Heb je gedurende de afgelopen weken op een of andere wijze gemerkt dat 
het mediteren enigerlei effekt gehad heeft gedurende de rest van de 
dag ? Indien ja, in welk opzicht ? (Ook als je het alleen maar ver-
moedt en er niet zeker van bent of Iets nu aan het mediteren kan wor-
den toegeschreven is het van belang om dat te vermelden.) 
RESULTATEN 
De antwoorden werden als volgt gecategoriseerd: 
frekwenties 
R NR 
positieve zelfbeleving 2 
gevoel, dat men energieker, vastberade-
ner is 
ik ging meer op mijn gevoel af 
ik had minder last van piekeren 
grotere stresstolerantie 
in mijn gedrag was ik evenwichtiger 
ik ben niet meer zo'n druktemaker 
de rust van de meditatie doorstraalde de 
hele dag; ik was geestelijk meer uitgerust 
het slapen was onrustiger 
meer ontspannen 
meer dromen 
kon geconcentreerder werken 
positiever stemming 
bedrukt als de concentratie mislukt was 
Intenser ervaren van de dingen 
ik voelde me dichter bij andere mensen 
meer interesse gekregen voor mystiek 
relativerender houding tegenover tijd 
¿гз4 
De antwoorden op deze vraag overlappen gedeeltelijk die 
van de vorige. Er zijn geen noemenswaardige verschillen 
tussen belde groepen. 
Hoe beoordeel je de Instrulctiee ? (een van beide antwoorden omcirke­
len) . 
- ik vond dat ik te snel moest omschakelen op een volgende stap 
ja: 12 nee: 23 
- ik denk dat het beter zou zijn geweest als ik me langer alleen op 
de ademhaling had moeten concentreren эп het loslaten daarvan tot de 
laatste week was beperkt 
ja: 15 nee: 18 weet niet: 2 
- de instrukties waren voor mij voldoende duidelijk 
ja: 34 nee: 0 soms niet: 1 
- ik had liever gahad dat een instruktie, eenmaal gegeven, niet nog 
een paar keer herhaald was 
ja: 8 nee: 26 soms : 2 
Hoe beoordeel je de begeleiding ? 
- ik vond de begeleiding voor mij voldoende 
ja: 31 nee: 4 
- ik had bij deze training wat meer begeleid willen worden 
ja: 7 nee: 28 
- ik vond de begeleiding voor mij overbodig 
ja: 1 nee: 34 
Ben je van plan om nu voor jezelf door te gaan met mediteren ? 
ja, zeker 10 
denk van wel 20 
weet 't nog niet 5 
nee 0 
De antwoorden wijzen uit, dat de instruktiesin het alge­
meen positief beoordeeld werden en dat de begeleiding 
voldoende is geweest. Over de voorgeschreven concentra­
tiemethoden en met name de opeenvolging daarbij zijn de 
meningen meer verdeeld. 
Tenslotte wil ik je bedanken voor het feit dat je aan dit onderzoek 
hebt meegedaan. Ik hoop van harte dat je er, afgezien van wat je 
hierboven hebt Ingevuld, ook iets voor jezelf aan gehad hebt. 
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BIJLAGE F : MEDITATIE-INSTRUKTIES. 
Inatrulctle I R-groep 
Het onderzoek, waaraan je mee gaat doen, is een experiment, waarbij 
eem vorm van meditatie beoefend wordt. 
Wat ia eigenlijk meditatie ? Meditatie wordt vanouds beschouwd als 
een methode om in contact te treden met wat in de verschillende gods-
dienstige tradities wel genoemd wordt de oergrond van het bestaan, 
het Zijn, de schepper, het goddelijke licht of de onzienlijke. 
Het zijn vooral twee kenmerken van meditatie, die hiertoe belangrijk 
zijnt diepe lichamelijke ontspanning, en het concentreren van de aan-
dacht, waardoor onze voortdurend wisselende stroom van zintuigelijke 
indrukken en van gedachten tot stilstand wordt gebracht. 
Ontspanning en concentratie zijn éffektieve middelen om je tijdelijk 
in jezelf terug te trekken, om los te komen uit de oppervlakkige 
werkelijkheid, waar we dagelijks in op gaan, en om dan in het diepste 
van onszelf te vinden wat ¿cht belangrijk is, het Zijn zelf. 
Om te kunnen toekomen aan meditatie zul je je moeten oefenen in con-
centratie. In de komende dagen gaat het vooral om het aanleren van de 
vereiste concentratie. Met concentratie is hier bedoeld: de stroom 
van voortdurend wisselende aandacht stil leggen en in plaats daarvan 
je volle aandacht geven aan iets, dat schijnbaar heel gewoon is, de 
ademhaling, in werkelijkheid een proces, dat ons ieder moment verbindt 
met heel de kosmos. 
De eerste dagen gaat het er om, dat je vertrouwd raakt met een paar 
belangrijke principes. Zoals bijvoorbeeld de lichaamshouding. De li-
chaamshouding bij meditatie moet zo zijn, dat je gemakkelijk zit, maar 
niet zo comfortabel, dat je doezelig wordt. Je kunt op een stoel gaan 
zitten of op de grond. In beide gevallen moet je rug goed rechtop ge-
houden worden, en ook je hoofd. Als je deze rechte houding laat ver-
slappen, kun je gemakkelijk last krijgen van slaap. Daarom moet je je 
ogen odk niet dicht doen, hoe sterk de neiging daartoe ook is. Houd 
ze ongeveer half open, door ze te richten op de vloer vöör je, maar 
zonder te staren naar een vast punt. 
De handen leg je als twee schalen op elkaar en laat ze rusten op je 
schoot. Richt nu het bovenlijf zo hoog mogelijk op en laat het weer 
zakken z6 dat het loodrecht op de heupen komt te staan. Beweeg dan 
je bovenlichaam licht naar alle kanten heen en weer, tot je het gevoel 
hebt, dat het zwaartepunt precies boven het steunpunt ligt. Dan heb je 
het juiste evenwicht gevonden. 
Ga je nu ontspannen. Concentreer je aandacht op je linker arm en pro-
beer te voelen, dat die arm zwaar wordt.Terwijl je dat gevoel daar 
vasthoudt, richt je je aandacht op je rechter arm en laat deze ook 
zwaar worden. Doe hetzelfde nu met je benen. 
Eerst het linker been: probeer te voelen: mijn linker been is zwaar. 
En daarna het rechter been. Totdat je het gevoel hebt dat allebei 
je benen erg zwaar zijn. Tenslotte kun je de ontspanning nog verhogen 
door je aandacht te richten op je voorhoofd en je in te denken, dat 
dit koel aanvoelt. 
De eerste dagen zal deze ontspanningsoefening natuurlijk nog niet vol-
ledig tot resultaat leiden. Maar na een paar dagen zal het wel lukken. 
Richt nu je aandacht op je ademhaling. Probeer de afwisseling van in-
en uitademing eens aandachtig te volgen. Als je constateert dat je 
niet door je neus, maar door je mond ademt, probeer het dan door je 
neus te doen. Ademhalen met geopende mond kan een goede meditatie erg 
bemoeilijken. Als je merkt, dat je alleen met je bovenlichaam adem-
haalt en dat je midden en buik niet meedoen, oefen je dan in de mid-
denrifademhaling. Dat kun je bijvoorbeeld doen door de adem bij het 
Inademen achtjes omlaag te drukken, zodat de buikwand een beetje ge-
spannen wordt. Houd de adem daar even vast. Adem daarna zo langzaam 
en gelijkmatig mogelijk uit, om, na een korte pauze, weer in te ademen. 
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Twee dingen kunnen je opvallen. Ten eerste, dat de uitademing je een 
gevoel van ontspanning geeft. Zo kun je elke uitademing gebruiken om 
dieper ontspannen te raken. Ten tweede, dat bij dit natuurlijke ritme 
de uitademing ongeveer tweemaal zo lang duurt als de inademing, en dat 
tussen beide een rustpunt ligt. Het ritme is goed als je het kunt ver-
delen over vier tellen: twee tellen uitademen, één tel onbewegelijk 
blijven, één tel inademen. 
Het blijven volgen, met je hele aandacht, van deze beweging van in-
ademing ,pauze, uitademing is het begin van alle meditatie. Daarin 
moet je je de eerste dagen oefenen. Als hulpmiddel om geconcentreerd 
te blijven kun je het volgende doen: terwijl je langzaam uitademt 
tel je: één. Haal opnieuw adem, houd hem even vast en adem langzaam 
uit, terwijl je telt: twee. En zo verder tot tien. Begin dan weer op-
nieuw met : één, twee, enz. tot tien. 
Je kunt nu beginnen. De bandrecorder loopt gedurende IS minuten in 
stilte verder. Daarna hoor je via de band dat de tijd om is. 
Instruktie I NR-groep. 
Het onderzoek, waaraan je mee gaat doen, is een experiment, waarbij 
de proefpersonen een vorm van meditatie beoefenen. 
Wat is eigenlijk meditatie ? Meditatie wordt wel beschouwd als een 
therapeutische techniek, die de gezondheid kan bevorderen, doordat 
het de natuurlijke genezingskrachten van het organisme aktiveert. Om 
in een paar woorden duidelijk te maken hoe dat komt, kunnen twee ken-
merken van meditatie genoemd worden: diepe lichamelijke ontspanning 
en concentratie van de aandacht, waarbij de voortdurende stroom van 
zlntuigelljke indrukken en gedachten tot stilstand wordt gebracht. 
Beide faktoren leiden tot ingrijpende veranderingen in het psycholo-
gisch en fysiologisch funktioneren van het organisme. Zo wordt het 
parasympathisch zenuwstelsel aktief, waardoor hartslag en ademhaling 
vertragen, de bloedvaten ruimer worden en alle organen beter met 
bloed worden doorstroomd. In samenhang hiermee gaan ook de hersenen 
anders funktioneren: de houding ten opzichte van het eigen ik en de 
omgeving wordt minder aktief, minder beheersend en in plaats daarvan 
meer ontvankelijk voor gevoelene en ervaringen. 
Om deze redenen kent men aan meditatie een positieve uitwerking toe 
op gezondheid en creativiteit. 
Om te kunnen toekomen aan meditatie zul je je moeten oefenen in con-
centratie. In de komende dagen gaat het vooral om het aanleren van 
de vereiste concentratie.Met concentratie is hier bedoeld: de stroom 
van voortdurend wisselende aandacht stil leggen en in plaats daarvan 
je volle aandacht geven aan de ademhaling. Deze eerste drie dagen 
gaat het er om dat je vertrouwd raakt met een paar belangrijke prin-
cipes. Zoals bijvoorbeeld de lichaamshouding. De lichaamshouding bij 
meditatie moet zo zijn dat je gemakkelijk zit, maar niet zo comfor-
tabel dat je doezelig wordt. 
Je kunt op een stoel gaan zitten of op de grond. In beide gevallen 
moet je je rug goed recht houden, en ook je hoofd. Als je deze rechte 
houding laat verslappen, kun je gemakkelijk last krijgen van slaap. 
Daarom moet je je ogen ook niet dicht doen, hoe sterk de nelging daar-
toe ook is. Houd ze ongeveer half open, door ze te richten op de vloer 
бдг je, maar zonder te staren naar een vast punt. 
De handen leg je als twee schalen op elkaar en laat ze rusten op je 
schoot. Richt nu het bovenlijf zo hoog mogelijk op en laat het weer 
zakken zd dat het loodrecht op de heupen komt te staan. Beweeg dan je 
bovenlichaam zachtjes naar alle kanten heen en weer, tot je het gevoel 
hebt, dat het zwaartepunt precies boven het steunpunt ligt. Dan heb 
je het juiste evenwicht gevonden. 
Ga je nu ontspannen. Concentreer je aandacht op je linker arm en pro­
beer te voelen, dat die arm zwaar wordt. Terwijl je dat gevoel daar 
vasthoudt, richt je je aandacht op je rechter arm en laat deze ook 
zwaar worden. Doe hetzelfde nu met de benen. Eerst het linker been: 
probeer te voelen: mijn linkerbeen is zwaar. Een daarna het rechter 
been. Totdat je het gevoel hebt, dat allebei je benen erg zwaar zijn. 
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Tenslotte kun je de ontspanning nog verhogen door je aandacht te 
richten op je voorhoofd en je in te denken dat dit koel aanvoelt. 
De eerste dagen zal deze ontspanningsoefening natuurlijk nog niet vol-
ledig tot resultaat leiden. Maar na een paar dagen zal het wel lukken. 
Richt nu je aandacht op de ademhaling. Probeer de afwisseling van in-
en uitademing eens aandachtig te volgen. 
Als je constateert dat je niet door j· neus, maar door je mond ademt, 
probeer het dan door je neus te doen. Ademhalen met geopende mond kan 
een goede meditatie erg bemoeilijken. 
Als je merkt, dat je alleen met je bovenlichaam ademhaalt, en dat je 
midden en buik niet meedoen, oefen je dan in de middenrif-ademhaling. 
Dat kunt je bijvoorbeeld doen door je adem bij het inademen zachtjes 
omlaag te drukken, zodat de buikvrand gespannen wordt. Houd de adem 
daar even vast. Adem daarna zo langzaam en gelijkmatig mogelijk uit, 
om, na een korte pauze, weer in te ademen. 
Twee dingen kunnen je opvallen. Ten eerste, dat de uitademing je een 
gevoel van ontspanning geeft. Zo kun je elke uitademing gebruiken om 
dieper ontspannen te raken. Ten tweede, dat bij dit natuurlijke ritme 
de uitademing ongeveer tweemaal zolang duurt als de inademing, en dat 
tussen beide een rustpunt ligt. Het ritme is goed als je het kunt 
verdelen over vier tellen: twee tellen uitademen, ¿én tel onbeweeglijk 
blijven, één tel inademen. 
Het blijven volgen, met je hele aandacht, van deze beweging van inade-
ming .pauze, uitademing is het begin van meditatie. Daarin moet je je 
de eerste dagen oefenen. Als hulpmiddel om geconcentreerd te blijven, 
kun je het volgende doen. Terwijl je langzaam uitademt, tel je: één. 
Haal opnieuw adem, houd hem even vast en adem langzaam uit, terwijl 
je telt: twee. En zo verder tot tien. Begin dan weer opnieuw met: 
één, twee, drie, enz. tot tien. 
Je kunt nu beginnen. De bandrecorder loopt gedurende 15 minuten in 
stilte verder. Daarna hoor je via de band dat de tijd om is. 
Instruktle II R-groep 
Zoek eerst de goede lichaamshouding. Laat alle spanning wegvloeien 
uit je armen en benen, uit je schouders, je borst en buik,uit je 
hals en je gezicht. Als hulpmiddel hierbij kun je weer even je aan-
dacht richten eerst op je ene arm en proberen te voelen, dat die zwaar 
wordt. Terwijl je dat gevoel daar vasthoudt, concentreer je je op je 
andere arm en laat ook deze zwaar worden. Doe hetzelfde nu met de be-
nen, eerst het linker been, probeer te voelen: mijn linker been is 
zwaar. Een daarna het rechter been, totdat je het gevoel hebt dat 
allebei de benen erg zwaar zijn. 
Richt nu je aandacht op de ademhaling. Breng ze in het natuurlijke 
ritme: twee tellen uitademen -pauze- Inademen. Volg met je volle aan-
dacht deze voortdurende beweging van kosmisch leven, waardoor je in 
contact kunt komen met wat in de verschillende godsdienstige tradi-
ties genoemd wordt de oergrond van het bestaan, of het Zijn, of de 
schepper of het Onzienlijke. 
Aandachtig volgen betekent niet: nadenken over, of je voortdurend af-
vragen: doe ik het wel goed ? Meditatie is: zitten en niet denken. 
Dat wil zeggen er wordt over niets nagedacht en ook niet aan iets be-
paalde gedacht. Je weet al dat dit niet inhoudt, dat alle geestelijke 
aktiviteit wordt uitgeschakeld. De geest blijft aktief, aandachtig. 
Zo'n toestand van bewustzijnsleegte is niet gemakkelijk te bereiken. 
Je zult steeds weer met storende gedachten te kampen hebben, meer ge-
leidelijk aan zal het steeds beter lukken om die los te laten. 
Gebruik als steun voor de concentratie het tellen van de uitademing. 
Als je er tien geteld hebt, begin dan weer vooraan bij één. 
De neiging bestaat om mechanisch te gaan tellen. Meestal is dat het 
geval als je met je aandacht bent afgedwaald. Als je dat merkt, leid 
dan je aandacht weer rustig terug naar de ademhaling en begin weer 
vooraan met tellen. 
Natuurlijk zullen andere dingen je aandachtsveld binnendringen, via 
de zintuigen of langs je geheugen of je fantasie. Je moet dat nooit 
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krampachtig proberen weg te drukken. Probeer echter steeds opnieuw 
rustig terug te keren naar het aandachtig volgen van de ademhaling. 
Je kunt nu beginnen. De bandrecorder loopt gedurende 20 minuten in 
stilte verder. Daarna hoor je weer een teken dat de tijd om is. 
Instruktie II NR-groep 
Zoek eerst de goede lichaamshouding. Laat alle spanning wegvloeien 
uit je armen en benen, uit je schouders, je borst en bulk, uit je 
hals en uit je gezicht. Als hulpmiddel hierbij kun je weer even je 
aandacht richten eerst op je ene arm eri proberen te voelen dat die 
zwaar wordt. Terwijl je dat gevoel daar vasthoudt, concentreer je je 
op je andere arm en laat ook deze zwaar worden. Doe hetzelfde nu met 
de benen; eerst het linker been; probeer te voelen: mijn linker been 
is zwaar. En daarna het rechter been, totdat je het gevoel hebt dat 
allebei je benen erg zwaar zijn. 
Richt nu je aandacht op de ademhaling. Breng ze in het natuurlijke 
ritme: twee tellen uitademen -pauze- inademen. Volg met je volle 
aandacht dit proces van in- en uitademen. Aandachtig volgen betekent 
niett nadenken over of je voortdurend afvragen: doe ik het wel goed ? 
Meditatie is : zitten en niet denken. Dat wil zeggen er wordt over 
niets nagedacht en ook niet aan iets bepaalds gedacht. Je weet al 
dat dit niet inhoudt, dat alle geestelijke aktiviteit wordt uitgescha­
keld. De geest blijft aktief, aandachtig. Zo'η toestand van bewust-
zijnsleegte is niet gemakkelijk te bereiken. Je zult steeds weer met 
storende gedachten te kampen hebben, maar geleidelijk zal het steeds 
beter lukken om die los te laten. 
Gebruik als steun voor de concentratie het tellen van de uitademing. 
Als je er tien geteld hebt, begin dat weer vooraan bij één. 
De neiging bestaat om mechanisch te gaan tellen. Meestal is dat het 
geval als je met je aandacht bent afgedwaald. Als je dat merkt, leid 
dan je aandacht weer rustig terug naar de ademhaling en begin weer 
vooraan met tellen. 
Natuurlijk zullen andere dingen je aandachtsveld binnendringen, vla 
de zintuigen of langs je geheugen of je fantasie. Je moet dat nooit 
krampachtig proberen weg te drukken. Probeer steeds opnieuw rustig 
terug te keren naar het aandachtig volgen van de ademhaling. 
Je kunt nu beginnen. De bandrecorder loopt gedurende 20 minuten In 
stilte verder. Daarna hoor je een teken dat de tijd om is. 
Instruktie III R-groep. 
Begin met de goede lichaamshouding te zoeken: de rug recht, het hoofd 
rechtop. Richt je bovenlijf omhoog en laat het zakken zodat het lood-
recht op de heupen staat. Beweeg het even heen en weer totdat het 
zwaartepunt precies boven het steunpunt ligt en je het beste even-
wicht gevonden hebt. 
Ga je nu ontspannen met behulp van de oefening, die de vorige dagen 
is beschreven. Laat alle spanningen wegvloeien uit armen en benen, 
uit je borst en buik, uit je hals en uit je gezicht. 
De ogen zijn half geopend. De handen rusten op je schoot. 
Richt nu de aandacht op de ademhaling. Controleer of ze in het natuur-
lijke ritme verloopt: vanuit het midden; twee tellen uitademing -pauze-
inademing. Blijf met je aandacht deze beweging volgen en probeer nu 
het tellen achterwege te laten. Volg aandachtig het proces van in- en 
uitademen en probeer dit te ondergaan als een levensproces dat ons 
elk moment verbindt met de bron van het leven. 
Als er storende gedachten opkomen, probeer dan niet krampachtig om 
ze weg te drukken. Maar leidt je aandacht steeds weer terug naar de 
ademhaling zodra je merkt dat je bent afgeleid. Als hulpmiddel daar-
bij kun je natuurlijk altijd even gebruik maken van het tellen van de 
uitademingen. Zodra je weer geconcentreerd bent, laat je dit dan 
achterwege. Je kunt nu beginnen. De bandrecorder loopt gedurende een 
half uur in stilte verder. Daarna hoor je een teken dat het tijd is. 
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Inatrulttia III NR-groep 
Begin met de goede lichaamshouding te zoeken: de rug recht, het hoofd 
rechtop. Richt je bovenlijf omhoog en laat het zakken zodat het lood­
recht op de heupen staat. Beweeg het even heen en weer totdat het 
zwaartepunt precies boven het steunpunt ligt en je het beste even­
wicht gevonden hebt. 
Ga je nu ontspannen met behulp van de oefening, die de vorige dagen 
is beschreven. Laat alle spanning wegvloeien uit armen en benen, uit 
je borst en buik, uit je hals en uit je gezicht. 
De ogen zijn half geopend. De handen rusten op je schoot. 
Richt nu de aandacht op de ademhaling. Controleer of ze in het natuur­
lijke ritme verloopt: vanuit het midden; twee tellen uitademing 
-pauze- inademing. 
Blijf met je aandacht deze beweging volgen en probeer nu het tellen 
achterwege te laten. Volg aandachtig het proces van in- en uitademing 
en probeer daarbij de ademhaling te ondergaan als het proces dat voort­
durend het organisme voorziet van nieuwe energie. 
Als er storende gedachten opkomen, probeer dan niet krampachtig om ze 
weg te drukken. Maar leidt je aandacht steeds weer terug naar de adem­
haling zodra je merkt dat je bent afgeleid. Als hulpmiddel daarbij 
kun je natuurlijk altijd even gebruik maken van het tellen van de uit­
ademingen. Zodra je weer geconcentreerd bent,laat je dit dan achter­
wege. Je kunt nu beginnen. De bandrecorder loopt gedurende een half 
uur in stilte verder. Daarna hoor je een teken dat de tijd om is. 
Instruktie ГУ R-groep 
Begin weer met het zoeken van de goede houding: de rug recht, het 
hoofd rechtop. Richt het bovenlijf op en laat het zakken zodat het 
zwaartepunt loodrecht boven het steunpunt komt te liggen. 
Ga je dan ontspannen. Laat alle spanning wegvloeien uit je armen, uit 
je benen, uit je schouders, je buik, uit je hals en uit je gezicht. 
Breng tegelijk de ademhaling in haar natuurlijke ritme: twee tellen 
uitademen -pauze- inademen. 
Tot nu toe heb je je geconcentreerd op de ademhaling. Het is echter 
niet de bedoeling, dat je dit blijft doen. De bewustzijnsleegte, die 
bij meditatie wordt nagestreefd, betekent, dat dit Objekt moet worden 
losgelaten zodra dat kan. Om op de bodem van je ziel de bron van het 
zijn zelf te kunnen ervaren, moet eerst alles worden losgelaten: alles 
wat we aan woorden, begrippen en ideeën hebben geleerd. Het bewust-
zijn moet volkomen leeg worden, zonder Objekt om ons aan vast te 
houden. Wanneer het zonder al te grote moeilijkheden lukt om geconcen-
treerd te zitten zonder de aandacht op de ademhaling of een ander Ob-
jekt te richten, kan men dat doen. Mediteren zonder objekt noemt men 
wel eens een schouwen in het duister, maar het is geen beschouwing 
van het niets. Want in deze duisternis is het zijn zelf verborgen 
aanwezig, dat niet in menselijke begrippen gekend kan worden. Omdat 
men er zich geen voorstelling van kan maken is deze meditatie door 
een Engelse mysticus wel genoemd: de wolk van niet-weten. 
Bij deze meditatie worden geen hulpmiddelen meer gebruikt. Je moet je 
beperken tot geconcentreerd stil zitten, zonder aandacht te schenken 
aan gedachten, gevoelene, verschijnselen. Je moet niet gaan denken 
aan wat zou kunnen gebeuren, want dan is het bewustzijn niet volkomen 
leeg. In het begin zal dit moeilijk zijn, en misschien maar heel even 
lukken. Als het erg veel moeite kost om je zo, zonder objekt, te con-
centreren, kun je tijdelijk je aandacht richten op de ademhaling. 
Maar blijf het proberen. Op den duur zal het lukken om het langer vol 
te houden. 
Instruktie IV NR-groep. 
Begin weer met het zoeken van de goede houding: de rug recht, het 
hoofd rechtop, de ogen half geopend. Richt het bovenlijf op en laat 
het zakken zodat het zwaartepunt boven het steunpunt komt te liggen. 
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Ga je dan ontspannen. Laat alle spanning wegvloeien uit je armen, je 
benen, uit je schouders, je borst, je buik, uit je hals en uit je ge-
zicht. Breng tegelijk de ademhaling in haar natuurlijke ritme: twee 
tellen uitademen -pauze- inademen. 
Tot nu toe heb je je geconcentreerd op de ademhaling. Het is echter 
niet de bedoeling, dat je dat blijft doen. De bewustzljnsleegte, die 
bij meditatie wordt nagestreefd, betekent, dat dit objekt moet worden 
losgelaten zodra het kan. Je bewustzijn moet helemaal leeg zijn: niet 
meer betrokken op ideein, herinneringen of fantasiebeelden. Elk ob-
jekt moet worden losgelaten. 
Bij diepe meditatie gebruikt men geen hulpmiddelen voor de concentra-
tie. Als het zonder al te grote moeilijkheden lukt om geconcentreerd 
te zitten zonder de aandacht op de ademhaling te richten, kun je dat 
doen. Je beperken tot geconcentreerd stil zitten, zonder aandacht te 
schenken aan gedachten, gevoelens, verschijnselen. Je moet ook niet 
gaan zitten denken aan wat zou kunnen gebeuren, want dan is het be-
wustzijn niet volkomen leeg. 
In het begin zal dit moeilijk zijn, en misschien maar heel even luk-
ken. Als het erg veel moeite kost om zo, zonder objekt, je te con-
centreren, kun je tijdelijk je aandacht weer op de ademhaling richten. 
Maar blijf het proberen. Op den duur zal het lukken om het langer vol 
te houden. 
Instruktie V R-groep 
Begin weer met het zoeken van de goede houding: de rug recht, het 
hoofd rechtop, de ogen half geopend. Richt het bovenlijf op en laat 
het zakken zodat het zwaartepunt boven het steunpunt komt te liggen. 
Ga je dan ontspannen. Laat alle spanning wegvloeien uit je armen en 
benen, uit je schouders, borst en buik, uit je hals en uit je gezicht. 
Breng tegelijk de ademhaling in haar natuurlijke ritme: twee tellen 
uitademen- pauze - inademen. Probeer je aandacht nu vrij te houden 
van Ideeën, voorstellingen, dagelijkse problemen. Alles los te laten, 
zodat je bewustzijn leeg is, maar wel geconcentreerd. Als het erg veel 
moeite kost, kun je tijdelijk gebruik maken van het hulpmiddel van je 
concentreren op de ademhaling. Maar blijf proberen om ook dat objekt 
los te laten en zonder objekt geconcentreerd te zitten. Deze toestand 
van leegte is geen tijdverlies. Wat er gebeurt is veel belangrijker 
dan wanneer je denkend of handelend bezig bent: In de wolk van niet-
weten voltrekt zich de eenwording met het zijn, met de grond van het 
bestaan. 
Instruktie V NR-groep 
Begin weer met het zoeken van de goede houding: de rug recht, het 
hoofd rechtop, de ogen half geopend. Richt het bovenlijf op en laat 
het zakken zodat het zwaartepunt boven het steunpunt komt te liggen. 
Ga je dan ontspannen. Laat alle spanning wegvloeien uit je armen en 
benen, uit je schouders, borst en buik, uit je hals en uit je gezicht. 
Breng tegelijk de ademhaling in haar natuurlijke ritme: twee tellen 
uitademen -pauze- inademen. Probeer je aandacht nu vrij te houden van 
Ideeën, voorstellingen, dagelijkse problemen. Alles los te laten, zo-
dat je bewustzijn leeg Is, maar wel geconcentreerd. Als het erg veel 
moeite kost, kun je tijdelijk gebruik maken van het hulpmiddel van je 
concentreren op de ademhaling. Maar blijf proberen om ook dat objekt 
los te laten en zonder objekt geconcentreerd te zitten. 
Deze toestand van leegte Is geen tijdverlies, want er gebeurt iets 
veel belangrijkers dan wanneer je denkend of handelend bezig bent: 
door iedere oriëntatie op Objekten los te laten, vallen alle schei-
dingen in het bewustzijn weg en kunnen de vitale en creatieve krachten 
van het organisme vrij door je heen stromen. 
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BIJLAGE G : VERGELIJKING VAN PROEFPERSONEN, DIE VEEL MEDITATIE-
ERVARINGEN RAPPORTEREN, MET HEN, DIE ER WEINIG OF GEEN 
RAPPORTEREN. 
Voor het meten van de afhankelijke variabele Is O.a. gebruik gemaakt 
van een procedure, waarbij de proefpersonen dagelijks na afloop van 
de meditatie-oefening schriftelijk hun ervaringen rapporteerden. 
Bijgevolg is niet alleen bekend of er zich religieuze ervaringen heb-
ben voorgedaan, maar werd ook informatie verkregen over allerlei an-
dere soorten van gewaarwordingen, belevingen en gevoelens. Voor het 
doel waarop het onderzoek gericht was is deze informatie niet van 
onmiddellijk belang. Maar nu we over deze gegevens beschikken, is het 
wellicht de moeite waard om ze nader te exploreren. Dat er bij het 
mediteren bijzondere gewaarwordingen -meestal aangeduid als symptomen 
van bewustzijnsverandering- kunnen optreden is algemeen bekend. Aan 
de vraag waardoor het komt dat dit bij de een wel gebeurt en bij de 
ander niet of slechts in geringe mate, is echter nog nauwelijks aan-
dacht besteed. Ten behoeve van verder onderzoek op dit gebied lijkt 
het nuttig om na te gaan of er verband ia tussen de verschillen bij 
proefpersonen in dit opzicht met attituden en persoonlijkheidseigen-
schappen, waarover we informatie hebben doordat deze als buitenex-
perimentele variabelen in het onderzoek funktioneerden. 
Zoals in par. 4.1 en 4.5.1 is vermeld, werd de inhoud van de dage-
lijks rapportage geanalyseerd aan de hand van 54 categorieën, die het 
resultaat waren van bevindingen in eerdere onderzoekingen op het ge-
bied van meditatie-ervaringen. De Inhoudsanalyse geschiedde door twee 
beoordelaars onafhankelijk van elkaar. Dat hun scoring in hoge mate 
overeenstemde was o.a. het gevolg van het feit, dat veel formulieren 
geen enkele ervaring vermeldden. 
Omdat iedere proefpersoon na elke meditatie-oefening, dus 17x, een 
rapportage-formulier invulde, kan elk van de 54 inhoudsanalyse-cate-
gorieën worden opgevat ala een schaal,vaагор maximaal 17 punten en 
minimaal 0 punten behaald kunnen worden. Zo is voor iedere proefper­
soon een categorie-score vastgesteld. 
Bovendien zijn de 54 categorieën herleid tot 5 typen van meditatie-
ervaringen (vgl. par. 4.5.1): 
type A: lichaamservaringen 
type B: veranderde objektwaarneming, bijzondere herinne-
ringen en fantasieën 
type C: veranderde zelfbeleving 
type D: inzichten 
type E: negatieve affekten 
Per proefpersoon is een type-score berekend door zijn scores op de 
categorieën die tot het type behoren op te tellen. 
Uit de percentages, die in par. 4.5.1. zijn vermeld, en die aangeven 
hoe vaak elke categorie, over alle meditatie-sessies gezien, is ge-
scoord, bleek reeds dat door de proefpersonen in het algemeen weinig 
ervaringen zijn gerapporteerd. De gemiddelde type-scores zijn dan ook 
laag. 
Uit de standaarddeviaties blijkt, dat meerdere proefpersonen een 
nul-score hebben. Daarom Is voor een analyse van de samenhang tussen 
meditatie-ervaringen enerzijds en biografische gegevens, persoonlijk-
heidseigenschappen en attituden anderzijds geen correlatie-procedure 
gekozen, maar zijn t-toetsen berekend tussen "hoogscoorders"enHlaag-
scoorders" (t-toets voor onafhankelijke steekproeven). Dit wil zeggen, 
dat per type meditatie-ervaringen is nagegaan of de proefpersonen, 
die relatief veel ervaringen gerapporteerd hebben verschillen van 
degenen, die weinig of geen ervaringen gerapporteerd hebben, met be-
trekking tot introspektievermogen, openheid voor ervaring, paranor-
maal referentiesysteem, druggebruik of studierichting. 
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Tabel 39: Gemiddeld aanr-al gerapporteerd· meditatie-ervaringen, 
na bundeling van de oategorle8n t o t typen (N-35) 
Type Λ Lichaameervaringen 
Type В Veranderde objektwaarneming, byBondere g ^ 
heriuneringen en fantaeieSn 
Type С Veranderde zelfbeleving 
Type D Inzichten 
Type E Negatieve affekten 
De typen С en D z i j n voor d e z e a n a l y s e lamengevoegd i n verband met 
de l a g e somacorea i n e l k van b e i d e n . 
De hoog- en l a a g s c o o r d e r s b i j e l k type z i j n zodan ig gekozen, dat de 
twee groepen ongeveer van g e l i j k e omvang z i j n en s i g n i f i k a n t van e l ­
kaar v e r s c h i l l e n i n de gemiddelde t y p e - s c o r e . Tabel 40 g e e f t h iervan 
een o v e r z i c h t . 





































































De verwachting ligt voor de hand, dat het rapporteren van meditatie-
ervaringen samenhangt met introspektievermogen. Dit wordt in dit on­
derzoek bevestigd. 
Tabel 41 vermeldt de gemiddelde rangscore, die de hoog- en laagscoor­
ders kregen bij de beoordeling van hun introspektleve vaardigheid. 
Ofschoon er slechts bij type CD een signifikant verschil is, is toch 
bij alle typen van meditatie-ervaringen als trend te zien dat dege­
nen, die relatief veel ervaringen rapporteerden, een hogere rang-
score voor introspektleve begaafdheid hebben dan degenen, die weinig 
of geen ervaringen rapporteerden. (Dezelfde trend is eerder gecon­
stateerd met betrekking tot religieuze ervaringen. Vgl. par. 4.7). 
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Tabel .J1: liuiriitdelde neuro voor introepelrtievermogen аіі ргоеГрегэопви 
met veel гезр. weinig of geen meditatie-ervaringen 
veel weinig / geen 
Χ a Ν Χ β X t ρ 
β en ζ 
Α. Lit-.haajnaervaring Ι5.5 6.θ 9 19·? 7.3 10 -1.29 .11 
3. Veranderde Objekt-
d ^ r ^ r " - ^ - 5 *.9 Ю 19.3 10.4 13 -1.9 .15 
ringen, í'antaeieBn 
CD.Veranderd e zelf-
b e l e v n g , ir.ziLhi- I4.8 8.1 10 22.1 8.8 9 -2 .1 .03 
ter. 
E. Negatieve affek-
 1 7 . 2 1 U 4 , , 9 . 7 9 . 6 9 4D.5 .30 
b. Openheid voor ervaring. 
Het 2e en 3e cluster, die resulteerden uit een analyse op de "Ex-
perience Inquiry" van Fitzgerald, hebben als gemeenschappelijk ken-
merk een Inhoudelijke verwantschap met het concept "allocentrische 
attitude" van Schachtel (vgl. par. 4.3.2.5). Een lage score op beide 
clusters wijst op een behoefte aan een veilige, voorspelbare werke-
lijkheid en een afwijzende houding tegenover ongewone ervaringen. 
Een hoge score op beide clusters daarentegen op een openstaan voor 
nieuwe ervaringen. Deze attitude zal waarschijnlijk ook van invloed 
zijn op meditatie-ervaringen. Men kon verwachten dat proefpersonen 
met een grote openheid voor ervaring meer meditatie-ervaringen van 
type А, В en CD gerapporteerd hebben dan personen met een lage score 
op cluster 2 en 3, terwijl door laatstgenoemden waarschijnlijk meer 
negatieve affekten (type E) gerapporteerd zijn. 
Tabel 42 geeft een overzicht van de bevindingen. 
Tabel 4¿! Gemiddelde score voor "openheid voor ervaring" van proef-
personen met veel, resp. weirug of geen meditatie-ervaringen 
veei weinig/¿een 
X в II X G tl t ρ 
ее 
Α . [,1'-ΐΊΟ»1ΙΙΙ..!ϋΓ"αΐ iri< 
Β. Veianderde jbiolrt-
waarneming, bij­




E. Negatieve affekten 
( ' ) bij de variabele "openheid voor ervaring" ontbraken enkele зсогез 
Bij geen van de typen meditatie-ervaring wordt de verwachting beves­
t igd . De variabele 'openheid voor ervaring" discrimineert n i e t tussen 
hoog- en laagscoorders. Eerder i s reeds gebleken dat er evenmin een 
verband i s met betrekking tot het rapporteren van r e l i g i e u z e erva­
ringen. Er i s daarom reden om te twij felen aan de v a l i d i t e i t van de 
gehanteerde operat ional iser ing, temeer omdat het 1ste c l u s t e r van de 
"Experience Inquiry", door ons geïnterpreteerd a ls "paranormaal re -

































с. Paranormaal referentiesysteem. 
Het gaat bij deze variabele om een verschil in het wereldbeeld. Een 
hoge score wijst op een opvattingensysteem, waarin het werkelijkheids­
karakter van wonderen, uittreding, reïncarnatie, telepathie etc. er-
kend wordt; een lage score op een afwijzende instelling ten opzichte 
hiervan. Deze oriëntatie kan gezien worden als een aspekt van een 
meer algemene dispositie, die gunstig resp. ongunstig is voor het tot 
stand komen van bijzondere ervaringen bij meditatie. Daarom is de ver-
wachting, dat personen, die relatief veel bijzondere ervaringen (type 
A, B, CD) gerapporteerd hebben, een hogere score op de variabele 
"paranormaal referentiesysteem" hebben dan degenen, die weinig of 
geen van zulke ervaringen rapporteerden. Eerder is reeds aangetoond 
dat ook het rapporteren van religieuze ervaringen met deze variabele 
samenhangt. 
Anderzijds zullen negatieve gevoelens (type E) waarschijnlijk vooral 
gerapporteerd zijn door personen, die afwijzend staan tegenover fe-
nomenen, die niet stroken met de alledaagse werkelijkheid. Tabel 43 
laat zien in hoeverre de verschillen, die verwacht worden, ook werke-
lijk gevonden werden. 
Tabel 43: Gemiddelde score voor "paranormaal referentlesyB-teem" van proef-
personen met veel, resp. weinig of geen meditatie-ervaringen 
veel weinig/geen 
У 3 Ν Χ β N t ρ_ 
eenz 
Α. Lichaamservaringen 




CD. Veranderde zelfbe— 
leving, inzichten 
E. Negatieve affekten 
Inderdaad blijkt, dat er bij degenen, die veel ervaringen gerappor­
teerd hebben van de typen В en CD, een positievere oriëntatie ten 
opzichte van het ongewone is geconstateerd dan bij degenen, die 
zulke ervaringen niet of weinig hebben gerapporteerd. De verwachting 
dat negatieve ervaringen vooral voorkwamen bij personen met een lage 
score op de variabele "paranormaal referentiesysteem" wordt echter 
niet bevestigd: er is wel een signifikant verschil, maar in de omge-
keerde richting. Het zijn juist degenen, met gemiddeld een zeer po-
sitieve attitude ten opzichte van het paranormale, die ook veel ne-
gatieve gevoelens bij meditatie rapporteerden. Een verklaring hier-
voor is moeilijk te geven. 
d. Druggebruik. 
Al vaker hebben we er op gewezen, dat personen, die onder Invloed 
van hasj, marihuana, mescaline of LSD bijzondere gewaarwordingen heb-
ben beleefd, deze gemakkelijk terugkrijgen tijdens het mediteren. 
Het is daarom mogelijk, dat het veel, resp. weinig of niet rapporte-
ren van meditatie-ervaringen afhankelijk is van de vraag of personen 
wel eens of nooit drugs gebruiken of gebruikt hebben. In tabel 44 
wordt deze vergelijking gemaakt. De oorspronkelijke categorieën 
"soft-drugs" en "zowel soft- als hard-drugs" zijn hier samengevoegd. 
Elke cel vermeldt behalve het ruwe aantal personen tevens het per-



































.'cibai -U: Ог\>якеЬгіик van personen die veel, гезр. weinig of ^ееп 
meditatie—trvarin^en rapporteerden 
Hchaame— veranderde veranderde negatieve 
ervaringen objektwaar- zelfbelöving, affekten 
neming, her- inzichten 
rinneringen, 
fantasieën 
weinig veel weinig veel weinig veel weinig veel 
N - 10 9 13 10 9 10 9 9 
gebruilrt noo i t 
drugs ( H t o t - ¿2) 
gebruikt /gebruikt e 
Oruga ( N t o t - 13) 
F i s h e r ' s ρ 
7 5 
32# 2 3 * 
3 4 
2% 3 1 * 
.43 
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De verwachte samenhang blijkt niet te worden teruggevonden. Onder de­
genen, die relatief veel bijzondere meditatie-ervaringen gerapporteerd 
hebben, komen zowel personen voor, die nooit drugs gebruiken, als per­
sonen, die dit soms of regelmatig doen of gedaan hebben. Er Is wel 
een tendens te bespeuren waaruit de suggestie spreekt dat onder proef­
personen, die weinig of geen meditatie-ervaringen rapporteerden, dege­
nen die nooit drugs gebruikt hebben, relatief taltljker zijn. 
e. Studierichting. 
In par. 4.З.2.Э. werden de diverse studierichtingen, die door de 
proefpersonen vertegenwoordigd worden, ingedeeld in 3 categorieën: 
geesteswetenschappen, gedragswetenschappen en natuurwetenschappen. 
Daarbij is de veronderstelling uitgesproken, dat het verschil In 
werke11jkheldsbenadering tussen vooral de 1ste en 3e categorie tot 
een verschillende attitude zou kunnen leiden bij het mediteren. Het 
resultaat hiervan zou kunnen zijn, dat proefpersonen met een natuur-
wetenschappelijke studierichting minder bijzondere ervaringen zullen 
rapporteren dan degenen met een geesteswetenschappelijke studierich-
ting. In tabel 45 is vermeld (in aantal en In percentage) hoeveel per-
sonen van elk van de drie studierichtingcategorisën en van de cate-
gorie "geen student" behoren tot de hoog- en laagscoorders bij elk 
type van meditatie-ervaring. 
Behalve in de categorie gedragswetenschappen zijn de aantallen zo ge-
ring, dat slechts in het geval dat er een tendens te constateren zou 
zijn, die bij meerdere typen van meditatie-ervaring wordt teruggevon-
den, gesproken zou kunnen worden van een indikatie van samenhang met 
studierichting. Een dergelijke tendens valt echter niet te ontdekken 
in de tabel. De studierichting lijkt dus geen variabele te zijn, die 
van invloed is geweest op de rapportage van meditatie-ervaringen. 
Besluit. 
Het speuren naar samenhangen, die ons Inzicht zouden kunnen vergroten 
ten aanzien van faktoren, die een rol spelen bij meditatie-ervaring, 
heeft weinig resultaat opgeleverd. Slechts bij twee faktoren werd een 
aanwijzing gevonden, dat ons vermoeden omtrent het bestaan van een 
samenhang juist is. Dat was het geval bij de variabele introspektle-
vermogen, waar een trend ( en nauwelijks meer dan dat) geconstateerd 
werd, die wijst in de richting van een verband tussen dit vermogen en 
het rapporteren van meditatie-ervaringen. Verder kon worden vastge-
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Tabel 4^: Studienchtintî van de proefpersonen die veel, гевр. weinig of 
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steld, dat personen, die relatief veel bijzondere meditatie-ervaringen 
rapporteerden, ook naar verhouding hoge scores blijken te hebben op de 
variabele paranormaal referentiesysteem»met andere woorden, een flexi­
bele werkelijkheidsoriëntatie, waarin plaats is voor fenomenen en er-
varingen, die in het alledaagse leven ongewoon zijn. 
De typen meditatie-ervaringen, die het meest in verband lijken te 
staan met introspektievermogen en paranormaal referentiesysteem, lijn 
enerzijds ervaringen waarbij men zichzelf anders beleeft, anderzijds 
ervaringen waarbij men zich opeens bewust wordt van een hele nieuwe 
dimensie in Objekten en situaties. 
Personen, met een hoge score op de variabele "paranormaal referentie-
systeem" lijken bovendien tijdens het mediteren meer dan anderen een 
veranderd bewustzijn van tijd en ruimte te ervaren, meer illusies en 
hallucinaties, herinnerings- en fantasiebeelden. 
Dat door deze personen ook meer negatieve affekten (gevoelens van on-
gemak) gerapporteerd werden, is op het eerste gezicht bevreemdend en 
vraagt om nader onderzoek. 
De verwachting dat ervaring met drugs van Invloed zou zijn op het tot 
stand komen van meditatie-ervaringen, werd niet bevestigd. Evenmin 
bleek er verschil te zijn tussen de verschillende categorieën studie-
richting. 
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gie, bijvak Sociale psychologie) was het rapport van 
een empirisch onderzoek, verricht in samenwerking met 
de Vrije Universiteit te Amsterdam, naar de rol van de 
pastor in Nederland. Na het doktoraal examen werden 
zijn assistentschappen omgezet in een aanstelling als 
wetenschappelijk medewerker bij de fakulteit der God-
geleerdheid en de subfakulteit Psychologie. In deze 
funktie was de promovendus werkzaam in het onderwijs en 
onderzoek op het gebied van de godsdienstpsychologie. 
Hij was lid van de subfakulteitsraad psychologie en van 
de raad en onderzoekscommissie in de theologische fakul-
teit. Tevens had hij zitting in diverse adviescommissies 




In de opleiding van de godsdienstpsycholoog en -socioloog dient 
een introduktie in de godsdienstgeschiedenis en de godsdienstfe-
nomenologie een verplicht onderdeel te zjjn. 
2 
"Alleen indien onderzoekers van verschillende opleiding - sommigen 
meer vertrouwd met de algemene godsdienstwetenschap, anderen ge-
specialiseerd in de steeds meer geraffineerde methoden van de mo-
derne psychologie - er in slagen om samen te werken, kan de gods-
dienstpsychologie zich als zelfstandige wetenschap handhaven." 
(Hjalmar Sundén. Religionspsykologi. Stockholm: Proprius Förlag, 
1974, e. 9) 
3 
Het referentiekader van de godsdienstpsychologie wordt nog overwe-
gend bepaald door de cognities en gebruiken van de Joods-Christe-
lljke traditie, die in de Westerse kuituur dominant was. Wil de 
godsdienstpsychologie wetenschappelijk en maatschappelijk relevant 
blijven, dan moeten haar beoefenaren meer aandacht investeren in 
nieuwe religieuze bewegingen en in stromingen als b.v. astrologie, 
die voor velen een levensbeschouwelijke funktie hebben. 
4 
Het feit, dat conventionele meet-instrumenten in het sociaal-
wetenschappelijk onderzoek naar religie en religiositeit ten gevolge 
van de privatiseringstendens van het godsdienstig leven onbruikbaar 
z^ jn geworden, brengt mee dat de meest funktionele onderzoeksmethode 
in de godsdienstpsychologie voorlopig het ongestruktureerde inter-
view is en niet de gestruktureerde vragenlijst. 
5 
"Participant observation is the method par excellence for the 
empirical investigation of systems of meaning". 
(G. Schwartz. Sect ideologies and social status. Chicago: Univ. 
of Chicago Press, 1970) 
6 
De validiteit van sociaal-wetenschappelijk veld-onderzoek, gericht 
op aubkulturele groepen, waarbij men van interviews of schriftelyke 
vragenlijsten gebruik maakt, is twijfelachtig, indien deze methoden 
niet gebaseerd zijn op en vergezeld gaan van participerende observa-
tie, waarbij de onderzoeker vertrouwd raakt net de symbolen, riten en 
interaktiepatronen van de subkulturele groep en met de wijze waarop 
deze gehanteerd worden. 
7 
In geschriften, waarin levensregels uit Oosterse religieus-
filosofische tradities vaak op ongenuanceerde wijze als geneesmiddel 
worden aangeprezen voor de kwalen, waar de Westerse mens aan lijdt, 
en waarbij men zich vaak op uitspraken van Jung beroept, wordt geheel 
voorbij gegaan aan het feit, dat Jung zeer afwijzend stond tegenover 
deze tendens. (Vgl. Jung's commentaar bij "Das Geheim der goldenen 
Blüte. Ein chinesisches Lebensbuch", herausg. von R. Wilhelm. 
Zürich: Rascher, 1957) 
8 
Na het gereed komen van nieuwe snelwegen ter ontlasting van dorps-
kernen verzuimt men meestal om de oude weg, die in de loop der jaren 
door verbreding aan het snelverkeer is aangepast, door versmalling 
en boomaanplant een landelijk karakter terug te geven. Een voorbeeld 
van deze nalatigheid is het handhaven van de 4-baane snelweg Alverna-
Nijmegen ten zuiden van de spoordijk na het in gebruik nemen van de 
nieuwe rijksweg ten noorden van de spoordijk. 
9 
Dille is een uitstekend kruid om luisvorming in tuinbonenplanten 
te voorkomen. Om te bereiken dat de dille tijdig en voldoende tot 
ontwikkeling komt, verdient het echter aanbeveling om de dille niet 
ter plekke te zaaien, zoals in handleidingen staat, maar reeds in 
februari in een koude bak ббг te kweken. 
10 
ВЦ een heruitgave van George Orwell's angstdrocffi ''Nineteen eighty-
four" (verschenen in 1949) zou raen kunnen overwegen om in plaats 
van "Big brother is watching you" een meer aan het feminisme aange­
past beeld te gebruiken. 
Nijmegen, 22 september 1978 J. И. VAN DER LANS 



